لاا 


مركز وراسات الوحدة المربية 


النظام الأبوي 


واشكالية نخلف المجتمع العربيي 


النظاى الآأبوي 
واشكالية تخلف المجتمع العربب 


مركز وراسات الوحدة العربية 


النظاءد الأبويب 


واشكالية نخلف المجتمع المريي 


الدكتور هشام شرابي 


وضعه المؤلف في الأصل بالانكليزية بعنوان: 
فداه ال الا 0ن 


6 1015601160 01 لأزمعط 1 م 


50616117 طأورم 111 


نشر بالا نكليزية في العام ١9/8‏ 
عن دار نشر حامعة اكسفورد 
(كوع 22 115ؤواع ؟[لملآ 100 0©) 


«الآراء الواردة في هذا الكتاب لا تعير بالضرورة 
عن اتجاهات يتبناها مركز دراسات الوحدة العربية» 


مركز ودراسات الوحدة المربية 


بناية «سادات تاور» ‏ شارع ليون - ص . ب : ١1" ١‏ بيروت - لبئان 
تلفون: 801087- 8١١64817‏ - 851175 - برقيا: «مرعربي» 


تلكس : 781١١5‏ مارابي 


حقوق الطبع والنشر محفوظة للمركز 
الطبعة الأولى 
يروث كانون الثاني / يناير تاجاحل 


الاصناء 


لين اديص ولياىم ب 


«تشاؤم العقل . . تفاؤل الإرادة. . .» 


غرامشي نقلا عن رومان رولان 


..ناعة[أعاض1 عط 01 لركالساووءع» 
«... 1أابلا عط 01 لاكت غم 0 


لام لع01نان كه لسمملاه ]ا منقدوم] 
01351 21101110 


:| الأبوية المستحدثة: التصور والواقع 


الفصل الثان 


الفصل الثالث 


أولاً 'الأبوية المستحدثة د 
ثانا : عصر النبضة والمجتمع الأبوي المستحدث 
ثالغاً :نشوء الطبقة البرجوازية الصغيرة 0 
ذات البنية الأبوية المستحدثة م إن هه 
رابعاً :الأصولية الاسلامية والحداثة العلمانية . 
خامساً :الأصولية والنقد العلماني 


3 الأبوية والحداثة 


أولا : افتراضات أساسية 
ثانياً ‏ :الحداثة 


ثالث :«التحديث» والأبوية 1 2111111 
رابعاً :البنى الظاهرة والبنى الكامنة 00 
خامسا : نحو وعي نموذجي أ ووو ا رق 3 


: التشكل الاجتماعي للأبوية المستحدثة 


أولا :مراحل الأبوية وأنواعها 0ك 
ثانيا ‏ :الرابطة القبلية 


الما : العائلة والقبيلة خف ع ارلا تلطه و جا لبا ع لا 
رابع «٠‏ المرأة والأنوية المتشحركة 151*530 
خامسا 'الأبوية والوعي القومي 5”0101010ذ 


و 


الفصل الرابع 


الفصل الخامس 


الفصل السابع 


الفصل الثامن 


: بنية الأبوية وعلاقاتها الاجتماعية 


أولا : السلطة والخضوع 20000 
ثانيا ١‏ :التبعية والاستقلال الذاتي 
ثالثاً ‏ :نظام الولاء 


: الحذور الاجتماعية التاريخية للأبوية المستحدثة 


أولاً :الأشكال السياسية للأبوية التقليدية 
ثانيا : الاقطاعية والنظام الأبوي 0 
ثالثا : تطور الأبوية السابقة على الرأسالية 
0 ابعاً : التحديث العثماني 0 057057 250 
اهبا" #مواجية الآبورة السشحدةة 

ٍ للهجمة الأوروبية اق د 1 
سادسا السلطنة الحديثة 


: الأبوية المستحدثة في عصر الإمبريالية 


أولاً :السيطرة المباشرة وغير المباشرة . . . 
ثانياً 2 :تحديث الأبوية 000000 
ثالث : حكم الدولة الأبوية 55 
رابعا : التنوير والاضطهاد والإرهابف ... 
خامساً :الإمبريالية والبعث الإسلامي 
سادساً :اطيمنة الثقافية 00ص 
سابعاً :آثار التبشير اه 
ثامناً ‏ 'الثقافة الوطنية ذات النمط الغربي 
تامنها؟ :#الأسيين" الترفؤنة 1 530000 


: خطاب الأبوية المستحدثة 


أولاً :اللغة والخطاب 55070ظ 
ثانياً ‏ 'القراءة والتأويل 5257008 
ثالث 'اللغات المختلفة للأبوية المستحدثة 
وانعا : الخطاب التقليدي 


ل ال ال ل ل فا 


خامساً :الخطاب الإصلاحى أو العلماني العقائدي . 


: النقد الجذري للثقافة الأبوية المستحدثة 


أولاً 'التقّاد الجدد 0100000 
ثانياً : المحتوى النقدي م ده م 


الئاً :غرابة الخطاب النقدي الجديد 
رابع :النقد والإبداع 


الفصل التاسع : هيمنة البرجوازية الصغيرة 


أولا ' :٠ثورة»‏ اللرجوازية الصغيرة 000 
ثانياً : العامل الذاتي ل ا 
ثالئاً ‏ :أصولية اليرجوازية الصغيرة 5577 
رابعاً العامل الآيديولوجى ا 
خامسا :الوعد الأصولى منية يه امك تود بسوحم أل ب 1 
سادساً :مدينة الله ا 110 


شرم النرجيتم 


أقدم للقار ىء العربي ترجمة كتاب 11560060 041 لومعط1 حر الإطء مه خهممء11» 
«لإأع500 طوعة ص عومقط0 الذي وضعه الدكتو ر هشام شرابي بالانكليزي ية ونشره في 
العام عن دار نشر جامعة اكسفورد (72+655 1514 19ه0آ 04010) . اتصل بي 
المؤلف في آب / أغسطس 68 واقترح عل ترجمة كتابه. وافقت لأن شرابي ينتمي إلى 
نخبة فاهمة لحركة المجتمع العربي. ولاقتناعي بأنه من صفوة مثقفينا المناضلين . 


انصرفت إلى ترحمة الكتاب يدها من نهاية آب / أغسطس 48 .» وكنت كلا 
أبيت فصلا من فصوله العشرة بعت بعثت بنسخة عنه إلى د. شرابي في واشنطن وبنسخة 
أخرى إلى صديقي الدكتور قيصر عفيف في المكسيك لأقف على رأيهماء فاستفدت من 
تصويبها لي في الفصول كافة. 


أدركت مبكراء وأنا في سياق الترجمة. أن المهمة تقتضي إحلال نص بآخر 
والسعي فق أن إلى بت المعنى المطلوب. فتوخيت البساطة ف تقل مصطلح د . شرابي. 
وهو مصطلح حديدك وجريءء يستعين بمقوللات هيغل وماركس وفرويد وفوكو وبارط 
ودريدا وغيرهم. ليقدم عرضاً وافياً عن المجتمع العربي. ثم يلحقه بتصور عن حل 
ممكن يتجنب الانغماس في أزمات مقبلة . ولكن لأعترف أن ترجمة مؤلف شرابي ليست 
مسألة هينة ذلك أن الصعوبة تكمن ف مادة الكتاب وموضوعه . 

سعيت في ترجمتي هنا إلى أن أكون وفيا للأصل وبَسْطه في عبارة عربية ترمي إلى 
الافصاح عن ظاهر البطركية المستحدثة وباطنها. ولعلمي أن البطركية هي هيمنة 
الأب على واقع العائلة وما يتفرع عن ذلك من علاقات اجتتاعية واقتصادية وسيأسية ) 
فإني أشرت إليها باستخدام مفهوم الأبوية على أنها اندثرت وإلى الأبد. مدركاً أن 
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المصطلح الوافد إلينا من الغرب يحتاج إلى عقود حتى يستوي وقعه في النص العربي . 
فالترجمة لا تنفصل عن قراءة الواقع» ثم تصحيح تلك القراءة بموازاة التجربة الحياتية 
العرب . ومنطلقي أن كل ترجمة لي مقاربة من النص الأصل . وفعل خيار بين 
مقاربات حتملة. وما على المترجم إلا أن يكون قنطرة بين المؤلف والقارىء . فآأمل أن 
أكون قد أصبت بعض النجاح حتى أني الكتاب وصاحبه بعض حقه). وآمل أن 
أكون قد أصبت بعض التوفيق في نقل هذا النص إلى العربية. 
حمود شر يح 
ييناء آب/ أغسطس ١51١‏ 


500 
انتهيث من وضع هذه الدراسة بالانكليزية قبل انطلاق الانتفاضة الفلسطينية» 
وبدء التحول الديمقراطي في أوروبا الشرقية والاتحاد السوفياتي, وهذا ما يفسّر عدم 
تطرقي إلى هذين الحدثين التاريخيين. 


كل ااي | الفلسطينية 86 0 الاشتراكي نكا يد 
هيمنت على الساحة السياسية الدولية منذ ذاه هذا 0 


والحديد في هذا النمط تقلص دور العقائد الكلية وانتشار التعددية السياسية 
والتغناق الشركاتك الشعية: وهذه الايزة قل النمط الذي كان الباحث 
والسوسيولوجي الفرنسي ألان تورين أول من حدد معاله النظرية في كتابه عودة 
اللاعب : النظرية الاجتماعية ما بعد المجتمع الصناعي الذي لم أطلع عليه الا بعد 
الانتهاء من وضع دراستي هذه. ركز تورين في تحليله على ما سماه ب «الحركات 
الاجتماعية) (50612165 2201017610262815) التى اصبحت في صوب نهاية هذا القرن القوة 
الاجتماعية القادرة على تحدّي الوضع القائم ومجاببة سلطته المركزية دون اللجوء الى 
أساليب الثورة التقليدية. وشدّد تورين على مفهوم التعددية في تحليله بنية الحركات 
الاجتماعية بكونها تمثل المجتمع في جميع مستوياته الاجتتماعية. وتنظيماته السياسية. 
واتجاهاته الايديولوجية. من هنا كانت مطالب الحركات الاجتماعية عريضة وشاملة : 
الحريات الديمقراطية. حقوق الانسان. العدالة الاجتاعية» الخ . 
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نه 


هدف هذه الدراسة الكشف عن أسباب التخلف العربي. وكيفية تجاوز هذا 


والتخلّف الذي أقصده. هناء غير التخلّف الاقتصادي او الإنمائي أو التربوي. 
الخ الذي نعهده في نظريات التنمية و«التحديث». 

لو كان التخلّف العربي جرد تخلف 5 التنمية الاقتصادية أو اللإصلاح الإداري» 
لكان التغلب عليه 5 متناول اليد ولا يتطلب إلا الوقت والجهد والمال. 


إن التخلفٍ الذي نجامبه هو من نوع آخرء إذ إنه كامن في أعاق الحضارة 
الأبويّة (والأبويّة المستحدثة). ويسري في كل أطراف بنية المجتمع والفرد» وينتقل من 
جيل إلى آخر كالمرض العضال. وهو أيضا برس وا جني عه المخروصى» وعجر 
عن تفسيره 1 والاحصاءات . إنه يور رلاايغيب لحظة واحدة عن حياتنا 
الاجتاعية. نتقيله نتقبله ونتعايش معه كم نتقبل الموت فضي الأاسيييت منهء نرفضه ثم 
نتناساه . 


وعلى الصعيد النفسي الاجتاعي ء ومستوق النظرية والممارسة. 5-5 هذا 
التخلف أشكالا عدة كر عر ايدقها حش سين مدر اسك : اللاعقلانية 
والعجز . 


اللاعقلانية في التدبير والمارسة. والعجز عن التوصل إلى الأهداف التي نرنو 
إليها. اللاعقلانية في التحليل والتنظير والتنظيم. والعجز عن الوقوف 00 
التحدّيات والتغلب عليها. إنه التخلف المتمثل في شلل المجتمع العربي ككل 
تراجعاته المستمرة. 5 انكساراته المتكررة. 5 انهياره الداخلي. 


ت١‎ 


ا ليا ل ا اي 0 
كانت أههميّة ا - التحليل النظري . 

لكن عمليّة الوعي ذاتها عملية صعبة. عفد إنا تتطلّب نوعاً جديدا من 
القراءة يتجاوز المطالعة. قراءة تشارك في محديد معنى النص ويصبح فيها الكاتب 
والقارىء جرم لم ار اما 00 القارىء (أو القارئة) 
يتوقف إلا عندما يقرر هوء ادن ايقافه . 


في 


١ 


أتوخى الدقّة في التفكير والوضوح, ولو كان ذلك على حساب السهولة في 
التركيب والمعنى» بغرض ارساء هذا الحوار على أسس متيئة . 


تكمن حاجتنا الكبرى الى تأمين الحوار المجدي في اختراع لغة جديدة واضحة 
تكشف عن الواقع بدل أن تحجنه. لغة محتلف عن اللغة الإنشائية الخطابية التي تربينا 
عليها (لغة الكليشهات والمعانٍ بلعم فتجمد الوعي ولا تحرّر إلا اللسان. 


إلى غسل الكليات من اصدائها لأبرية المصِمَة إلى ابتكار عان جديدة. 0 
جديدة تخرجنا من الوعي الأبوى (والأبوي المستحدث)» وتسير بنا لحو وعيٍ حديد 
تنصنعه نحن بلغتنا الحديدة وفكرنا الجر الحديث. 
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يمكن تحديد ا الي يدور عليها ٠‏ هذا البحث ٠‏ على الشكل التالي : 
المستحدث) ب 6 


اينبئق مفهوم النظام الأبوي أو البنية الأبوية عن نموذج الأبوية كما عهدّته 
(وتعهذه) المجتمعات القديمة أو التقليدية السابقة لعصر الحداثة. فٍ بكاة السياسية 
والاجتماعية والنفسية. مايميز هذا المفهوم. كم استعملته في هذا البحث. هو 
ازدواجيته النظرية. انه يشير إلى نظامين مترابطين لا إلى نظام واحدي. النظام الأبوي 
التقليدي أو القديم. والنظام الأبوي الجديد أو المستحدث . والنظام القائم في المجتمع 
العربي اليوم ليس نظاما تقليدياً بالمعنى التراثى . كنا الله لين مها فتيرا بالمعنى 
الحدائوي. بل هو خليط غير متمازج من القديم والحديث. من التراثي والمعاصر: 
نظام غريب يختلف عن أي نظام آخر. 

خلال المئة سنة الأخيرة حدث 7 : تغيير كبير في المجتمع العربي من جراء اصطدامه 
بالحضارة الغربية الحديثة | إلا أن هذا التغيير ل يؤد إلى استبدال النظام القديم بنظام 
جديد, بل فقط إلى تحديث القديم دون تغييره جذريا. فانبئقٌ عنه النظام الأبوى 
الممشحلاك وجحفازت: اممخضرمة التي نعيش في ظلها. يدعي هذا النظام المريد من 
نوعه التراث والحداثة معأ في حين انه يبعل عن الحداثة الصحيحة بعده عن التراث 
الحقيقي . في هذا النظام تكمن شالة معدن من الخلل الاجتماعي والحضاري لا يمكن 
التخلص منها بقرار نتخذه للعودة إلى التراث أو اللجوء إلى الحداثة المعاصرة. ولا 
يمكن جاوز هذا الوضع الا بعملية ذاتية تحدث في داخل المجتمع وفي داخل الفرد 
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معاً. بهذا فإِنَ مفهوم التراث ومفهوم الحداثة يشكلان المقولتين التحليليتين الرئيستين 
لواقع التخلف العربي ونظامه الأبوي المستحدث . 

قمع قالع اول سن بق لحف إل اليل النظاه الأنوئ والشحدت 
كنظام اجتماعي » من خلال نظام السلطة القائمة فيه وفي بناه المخننفة (من العائلة 
إلى الدولة)» ويسعى من ناحية أخرى إلى الأخذ به. على أنه نظام ذهني (أو نفسي) . 
من خلال العقلية السائدة فيه والمتمثلة 5 أغاط خطاباته وممارساته الفردية والجاعية . 

وكنت في عام 4٠‏ قد أصدرت التقد الحضاري للمجتمع العربي في نباية 
القرن العشرين (عن مركز دراسات الوحدة العربية في بيروت) تكملة لكتابي عن 
النظام الأبوي . هادفا إلى تحقيق ترابط فكري بينهماء فاللغة والفكر انعكاس للواقع 
الثقاني/ الاجتماعي / النفسى. ذلك ان الخطاب الأبوي نص مناسبة وطقس لا 5 
بحوان. 


عه 


يقومُ حجرٌ الزاوية في النظام الأبوي (والأبوي المستحدث) على استعباد المرأق , 
من هنا كان العداء العميق والمستمر في هذا المجتمع للمرأة ونفي وجودها الاجتماعي 
كإنسان والوقوف بوجه كل محاولة لتحريرهاء حتى عند رفع 0 تحرير المرأة . هذا 
الج 0 بعر ري دوا ١د‏ لصرحة الل ترون وتيت . انه يجتمع ذكوري 
لا وظيفة فيه للأنوثة إلا تأكيد تفوّق الذكر وتثبيت هيمته. من هنا كانت العقبة 
المركزية في وجه التغيير الديمقراطي الصحيح في هذا المجتمع . ففي غياب المساواة بين 
الرجل والمرأة يغيب مبدأ المساواة في المجتمع ككل . 


تتمثل الذهنية الأبوية أول ما دل في نزعتها السلطوية الشاملة التي ترفض 
النقد ولا تقبل بالحوار إلا أسلوباً لفوض سيطرتها. انها ذهنية امتلاك الحقيقة الواحدة 
التي لا تعرف الشكُ ولا تقر بامكانية اعادة النظر. ومن هذا المنطلق. فإِن التفاعل 
والحوار (بين الأفراد والجماعات) لا يرمي إلى التوصل إلى تفاهم أو اتفاق بين وجهتي 
نظر. بل إلى اظهار الحقيقة الواحدة 'وتأكيد انتصارها على كل وجهات النظر الأخرى. 
لهذا فان الذهنية الأبوية (والأبوية المستحدثة). علانية كانت أم دينية» لا تستطيسع 
تغيير موقفها لأنها لا تريد أن تعرف إل حقيقتهاء ولا تريد إلا فرضها على الآخرين. 
بالعنف وا ير إن لم الأمر. 


2 
وعليه. فاذا كان هذا المجتمع ان ايقن وان سععر' قلا دمن تغبيره تخبيرا 
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جذرياً شاملاً. لكن هذا لن يحصل بضربة عصا سحرية او بواسطة انقلاب 
عسكري . 
للخروج من حالة الفوضى والتضارب الي لعي لبهاء دع إلى رؤية بعيدة 
المدى وإلى نوع من المارسة الجماعية التى لا تن تنتهى بانتهاء حياتنا كأفراد. هذا التغيير 
يتخذ الزمن 0 م لاسي 00 التي نقوم بها أفرادا 
إن الثورة ا الجديد 5 5902 أعتابه هى ثورة النفس 
الطويل. ودون ثوريّة النفمس سن بل محرد طفرات مؤقتة 
كر من : تغيير أو تحرير دون ازاحة الأب رمز وسلطة. وتحرير المرأة 
قولا وفعلا. 
هشام شرابي 
جامعة جورجتاود 


واشنطن . ايلول /سبتمبر ١5464١‏ 


١7/ 


لض 4 الأولت 
الخم م لي ا ا ا لي ري 4 


أولاً : الأبوية المستحدثئة 
تسرصن متولة 0 الابوي (البطركية) لدي ترخهدا لي داحنض من 


إذا كنت قد نونك أو فقت خزياً أو كلياً لالرع هن المقولة . " 


ومن المفيد بادىء ذي بدء أن أوضح مفهومي لتعبير النظام الأبوي المستحدث 


(لا21151211م260) . 


ان استخدامي هذا التعبير في متن الكتاب يرتكز على تصوري له في حالات 
عدة, واشارته إلى معانٍ عدة. يعتمد فهم كل منها على موقعه في سياق النص»ء 
فيستخدم على أنه مقولة تحليلية أو تموذج مثالي أو مبدأ تة تفسيري أو نظرية * شكلية . 

يشير مفهوم النظام الأبوي المستحدث على السواء إلى بنى كبرى (المجتمع. 
الدولة. الاقتصاد) وبنى صغرى (العائلة أو الشخصية الفردية) . 

وتاريخياً ستمد ظاهرة النظام الأبوى المستحدث معناها من تعبيرين أو واقعين 
يؤلفان بنيتها المادية هما الحداثة والنظام الأبوي . 


وفي الفصل الثاني سأناقش طبيعة علاقتها المميزة. يكفي أن نلاحظ هنا ان 
التعبير الثاني يدل على شكل :عام للمجتمع التقليدي. في حين يشير التعبير الأول إلى 
تطور تاريخي د اتخذ شكله الأصلي في أوروبا الغربية ‏ فكان ذلك أول انفصال 
تاريخي عن النظام التقليدي. ان هذا التحول الفريد في تخطيه النظام الأبوي قد عمل 
على صياغته فأذى هذا التحول نفسه إلى ارساء التمايز بين النظام الأبوي التقليدي 
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والنظام الأبوي المحدّث. وهذا التمايز في صلب نقاشنا. ويتوجب الأخذ بالنظام 
لوي المحدّث باعتباره نتيجة سيره أوروبا الحديثة. وبما ان «التحديث نتيجة 
النظام الأبوي والأوضاع الناشكة عنه. لا يمكن الآ أن يكون «تحديئأ» ثانعا مروهنة 
المحتوم ألا تؤدي علاقات التبعية إلى الحداثة بل إلى نظام أبوي دمحدّث» أي النظام 
الأبوي المستحدث . وفي هذا المقام فان التحديث كناية عن الحداثة مقلوبة راض على 


وعليهء فان الفروق التي نقيمها بين تقليدي وتقدمي. ومحافظ وجذري في ما 
يتعلق بالمجتمع العربي المعاصر يجب أن تخضع لتعريفات واضحة. 

أحد الافتراضات الأساسية في هذا الكتاب هو ان بنى النظام البو ي في المجتمع 
العربي على مدى المئة عام الأخيرة لم يجر تبديلها أ 1 تحديثهاء بل انها ترسّخت وتعزِّزت 
كأشكال «محدثة» مزيفة . ذلك أن اليقظة العربية أ و النبضة-التى شهدها القرن التاسع 
عشر م تعجز عن تفتيت أشكال النظام الأبوي وعلاقاته الداخلية فحسبء. لكنها 
عمدت أيضا وبإشاعتها ما اطلقت عليه لقب اليقظة الحديثة. إلى توفير تربة صالحة 
لانتاج نوع هجين وجديد من المجتمع / الثقافة - أي مجتمع /ثقافة النظام الأبوي 
المستحدث إلذي نراه ماثلاً أمامنا في الوقت الراهن. وعمل التحديث المادي. وهو 
أو ل دلائل التغير الاجتماعي , على إعادة تشكيل بنى النظام الأبوي وعلاقاته ثم 
تنظيمها وتعزيزها بمنحها أشكالاً ومظاهر «عصرية». 

ان النظام الأبوي المستحدث ليس عصرياً أو تقليدياًء لا من الوجهة الحدائية 
ولا من الوجهة الاباعيّة اله وعلى سبيل المثشال. يل اجتماعي يفتقر إلى 
الخصائص المشتركة التي تتحل مها الجماعة. وتعوزه مظاهر الحداثة ئة التي ينعم بها 
المجتمع . الأبوية المستحدثة اذن تشكل اجتماعي مهدورة طاقته. ومتميز بطبيعته 
الانتقالية وضروب ع فق التخلف والتبعية ‏ وهذا كله مق ان قٍِ اقتصاده وبنية 
طبقاته. وكدلك ف تنظيمه السياني والاجتماعي والثقائي. وعلاوة على ذلك فهو 
تشكل غير مستقر أبدأ بالمرة تفسّخه التناقضات 0 د ويمزقه «الحنين 
والندم والحزن». على حذ تعبير عالم النفس اللبناني على زيعو 

ومن المستحيل التوصل إلى فهم دقيق لتصور ع الأبوي المستحدث دون 
التعرف إلى تعبيريه الضمنيين والسابقين له. أي الأبوية والتبعية”». ذلك أن هذا 


)١(‏ علي زيعور. التحليل النفسي للذات العربية : أفاطها السلوكية والاسطورية(بيروت: دار الطليعة, 


.) 1917 


(؟) أشير هنا إلى علاقة التبعية» في: 


بف 


التعرّف يمكننا من فهم الأبوية المستحدثة برمٌتهاء في نواحيها الاجتماعية والاقتصادية 
والسياسية والثقافية - ورؤيتها على أنها تشكل تاريخي ملموس قولبته قوى داخلية 
وخارجية متزامنة . وباعتاد وجهة النظر هذه. فإن المشكلة المنبجية (والعقائدية) التي 
تنشأ عن التعارض بين الموقف «الداخلي» والموقف «الخارجي» تنحل وينبض مكانها 
منظور موحد يرتكز على التأليف بين الموقفين. 

وعندما نواجه مشكلة التحديث في اطار السوق العالمية التي بهيمن عليها الغرب 
يبرز سؤال أسامي : هل التحديث ممكن دون تطور رأسالي؟ ان نظرية التغير 
الاجتماعي التقليدية في نمطيها الماركسي والفيبري تصور الرأسالية على انها مرحلة 
ضرورية لتحول المجتمع. وفي حين ربط ماركس الرأسالية بالتحديث في سياق 
«الثورة» اعتمد قيير (2ءع5ع/71) على «العقلنة» فِ رؤيته الرأسالية . وفي ما يختص بالعالم 
غير الاوروبي فقد رأى كلاهما ان الرأسالية - بصفتها قوة «ثورية» أو «عقلانية» ‏ قابلة 
للتصديرء فاستبدال البنى التقليدية وغير العقلانية ببق _ جديدة سوف يتم ع مع تبئي 
عملية تقايض السلع ونمط الانتاج الرأسالي . الا ان 5 منه| لم يتكهن بظهور رأسمالية 
نبعية )ومن منظور معامتر فهده الراسالية القبغية هي الدكل الود للراسالية 
الممكن نشوؤها تاريخيا إثر تنامي الرأسمالية الأوروبية» وفي سوق عالمية يهيمن عليها 
الغرب . 

وفي الوطن العربي» تسرّبت الرأسمالية إلى مصر ودول الحلال الخصيب في القرن 
التاسع عشر ومطلع القرن العشرين, الا انها وبدل أن تمبىء الظروف لنشوء رأسمالية 
مستقلة فقد خلقت 007 السياسية والاقتصادية لبروز راسالة تبعية ومزيفة. ولي 

ضوء هذا النمط من الرأسالية «الهمامشية» لم يكن من المعقول أبدا ظهور طبقة 

بورجوازية ناضجة وطبقة عالية أصيلة. فم| إن كان منتصف القرن العشرين حتى 
برزت وأقيفية طبقة اجتاعية هجينة. تختلف عن الطبقة البرجوازية وتتميز عن الطبقة 
المروليتارية . ان وعي هذه الطبقة. وتماما مشل بنيتها الاجتماعية ‏ ٍ يعكس أوضاع 
البرجوازية أو أوضاع الال في المدن. بل جاء مركا فريدا تنقصه حذة البروليتاريا. 
أطلق على هذه الطبقة اللهجينة اسم البرجوازية الصغيرة الأبوية المستحدثة. وعلى وعيها 
صفة الأبوية المستحدثة: وكما ان التشكل الاجتماعي الابوي المستحدث يمتاز بنمط 
انتاج معين للرأسالية التبعية. فإنه يمكن تعريف البرجوازية الصغيرة على انها الطبقة 
الحجينة السائدة في المجتمع المستحدث . 
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محاسظ بلط لعتداكصهها , امكتاعاتمه) امعطصءط كه كارم ه10 أمأع30 116 انه رفيالى 4 تلترع ماعن 

(1976 رووععط بوسعتاع]1 الطاممكل8ة :جملا جعل!) عمروعط 


اوفا 


انياً: عصر الغهضة والمجتمع الأبوي المستحدث 


0 ا الزمنية الممتدّة من منتتصف القرن 
التاسع عشر أ و أواخره ‏ أي حين أصبح أ ثر الغرب عاملا فعالا في الحياة الاجتماعية 
والسياسية 0 الوقت الحاضر. فإن امتداد النبضة يتطابق تاريخيا مع 
المجتمع الأبوي المستحدث,. ويمكن تقسيم هذه الحقبة إلى ثلاث مراحل أساسية. 

هي : المرحلة العثمانية التي انتهت مع بدء الحرب العالمية الأولى.» ومرحلة الهيمنة 
0 الغربية فترة ما بين الحربين العالميتين (وان كانت قد بدأ ت قبل الحرب الاولى 
في شال افريقيا ومصر). ين مرحلة ما بعد الاستقلال التي ما زالت مستمرة منذ 
الحرب العالمية الثانية . 


تشكل المرحلة الاولى (العثانية) وما سبقها مباشرة خطّاً فاصلاً بين عصرين 
تاريخيين: «عهد الانحطاط» الذي بدأ مع تفسخ الامبراطورية العباسية في القرن 
الثالث عشر و«العصر الحديث». لكن هذا الوصف لا يأخذ بعين الاعتبار انه باستثناء 
شيوع بعض أشكال التحديث المادية فان اليقظة ل تكن في الواقع انقطاغيا قافنا ع 
سبقها كما كانت النبضة الاوروبية. فمن ناحية أولى لم تتمكن تلك اليقظة من أحداث 
بلورة جذرية للبنى الفكرية والاجتاعية المتوارثة ريما ني ذلك البنى الاقتصادية 
والسياسية). ومن ناحية ثانية عجزت تلك اليقظة عن استيعاب الطبيعة الحقيقية 
لفهوم الحداثة . 


يقوم المجتمع الأبوي المستحدث في بنيته التبعية ونمطه الاجتماعي - السياسي 
التقليدي بتمثيل المجتمع المتخلف أصدق ثيل . ذلك انْ خاصيته المميزة تكمن في 
ضرب من العجز السائد الذي يبدو انه يمكن قهره: فهذا اينيع غير قادر على الآداء 
كنظام اجتماعي يبدو انه سياسي موحد أو كاقتصاد متكامل أو كجهاز عسكري فعال. 
ومع ان هذا المجتمع يمتلك كافة مظاهر الحداثة الخارجية الا انه يفتقر إلى القوة 
والتنظيم والوعي الداخليء وهذه هى العوامل التي تتسم بها التشكلات الحديئة حقا. 
وبالطبع فإن التحديث في هذا السياق لهو في معظمه آلية تؤدي إلى تخلف المجتمع 
وهدر طاقته. الأمر الذي يعمل بدوره على انتاج واعادة انتاج البنى التقليدية كهجينة. 
والبنى شبه العقلانية والوعي الذي يتسم به المجتمع الأبوى المستحدث . 

وسواء أكان هذا النوع من المجتمع محافظا أم تقوم كان اعتدى ننه النسيية . 
الاجتاعية الأساسية هيمنة الأب (البطريرك). اذ انه المركز الذي تنتظم حوله العائلة, 


بنمطيها المدني والطبيعي ها لذلك. فَان العللاقات القائمة بين الحاكم والمحكوم 
وبين الأب والابن هي علاقات عمودية : ففي كلتا الحالتين تقف ارادة الأب عن انها 


>32: 


الارادة طلم وتتجسد 5 المجتمع والعائلة اجماعاً 207 يرتكز إلى العادة 
والإكراه . ٠‏ ثم ان أكثر النواحي فعالية وتقدما في الدولة ذات النظام الأبوي المستحدث 
(في كلا الانظمة المحافظة و«التقدمية») هى جهاز الأمن الداخلى. أي المخابرات. 
ففي سائر الأنظمة ذات البنية الأبوية المستحدثة يهيمن جهازان متوازيان» عسكري ‏ 
بيروقراطي وبوليسي سرّي. ويتحكم هذا الأخير بشؤون الحياة اليومية» فيقوم بضبط 
مجريات الأمور المدنية والسياسية . ا لذلك. فإن المواطنين العاديين ليسوا محرومين 
فعليا من بعض حقوقهم الأساسية فحسب. بل انهم أيضا سعفناء الدولة وعرضة 
لحكمها الطاغي وقهرها الدائم تماماً كما كان واقع مواطني السلطنة العثانية. وكما 
سنرى لاحقاًء فإِن الدولة ذات النظام الأبوي المستحدث. وبغض النظر عن بناها 
التشريعية والسياسية وأشكاهاء ليست سوى نسخة محدّثة عن السلطنة الأبوية 
التقليدية . 


وفي ما يختصٌ بالفسحة المدنية التي يلجأ المرء اليها ليحمى نفسهء ويجد فيها 
ملاذاً بعيداً عن السلطة القمعية, أي في نزوحه ليستظل بالمؤسسات الأوليّة للعائلة 
والقبيلة والطائفة. فانه سرعان ما يكتشف ان هذه المؤسسات جميعها تتبدذى عن 
أشكال ماثلة من التسلط والقمع. ولذلك فمهما كانت المظاهر الخارجية ‏ مادية. 
قانونية.» حمالية ‏ للعائلة الأبوية المستحدثة المعاصرة ومجتمعها «وحديثة). فإِنْ بناها 
الداخلية تبقى مجذرة في القيم الأبوية وعلاقات القربى والعشيرة والطائفة والجماعة 
العرقية. المحصلة اذن فريدة في بنيتها المزدوجة: الحديث والأبوي متعايشان في اطار 
وحدة متناقضة . 

ان هذا الانفصام في بنيته الأبوية المستحدثة جل في الطبقة البرجوازية الصغيرة. 
فهذه أكثر الطبقات الاجتاعية عَثيلا للمجتمع الأبوي , المستحدث وثقافته. يمكن 
الوقوع في هذه الطبقة على أكثر القيم والاتجاهمات تناقضا تتعايش ودون توصلها إلى 
حسم واع أو تأليف متصالح . ولذا يتولد عن هذه الطبقة بنىّ متفسخة وممارسات 
متناقضة تشّكل مجتمعة السات الأكثر تمثيلا للمجتمع الأبوي المستحدث . 


ثالثا: نشوء الطبقة الرجوازية الصغيرة 
ذات البنية الأبوية المستحدثة 
نمضت الطبقة البرجوازية الصغيرة نتيجة تطورين رئيسيين: الانفجار السكاني 
في الأربعينيات والخمسينيات» الذي عبّل بحركة الهجرة إلى المدن ونمى صفوف 
الطبقة البرجوازية الصغيرة فيهاء وقيام ضباط الجيش وزعاء الأحزاب السياسية 
المنتمين إلى الطبقة البرجوازية الصغيرة بالاستيلاء على زمام السلطة. مرحلة ما بعد 


>" 


الحرب العالمية الثانية, في أقطار الوطن العربيٍ الأساسية الأربعة: مصر وسوريا 
والعراق والجزائر. ثم سرعان ما بدا واشيها إن هذه الطبقة الحديدة المتجسدة ة في 
قيادتها في مواقع السلطة كانت قوة اجتماعية غير فعّالة وتفتقر إلى الوحدة والتماسك 
الداخليين» فلم تتمكن على الاطلاق من تنفيذ المهام الملقاة على كاهل كل من 
البرجوازية (أي التنمية الاقتصادية الرأسمالية) والبروليتاريا (أيّ التحول الاجتماعي 
الثوري). ثم عرى حكم الطبقة البرجوازية الصغيرة هاتين الطبقتين اللتين أعاقت 
التبعية والا مريالية نضجه] ثم حجمتهما. تعرّضت البرجوازية للتجريد من امتيازاتها 
قبل اقتلاعها ود تشريدهاء أما المرجوازية الصغيرة فقد عمدت إلى تبنى البروليتاريا في 
المدن ثم السيطرة عليها قبل أن تجهز عليهاء هذه الأخيرة. يا في ثقافتها 
العمالية الثورية . 

وم تتعررض الثورة والوحدة العربية إلى هزيمة فحسب في ظل زعامة البرجوازية 
الصغيرة. بل ان الحياة السياسية في الوطن العربي انحلّت وتفككت أيضا إلى 
سلطويات محلية. وانتهى الأمر إلى تصارع بين الأنظمة المتعادية, فتعتّرت حركة التغير 
الاجتماعي . وتلكأت التنمية» مما أدذى في السبعينيات إلى ظهور نوع من المجتمع 
الاستهلاكي في الدول «التقدمية») ذات النظام الرأسمالي ‏ وإلى بروز ز رأسالية ذات 
سوق حرة ة وزائفة في الدول المحافظة". وساهم حكم البرجوازية الصغيرة في الدول 
«التقدمية» (وسيطرتها الثقافية في الدول المحافظة) في انتشار نوع فريد من الخلخلة مما 
أحدث انشقاقاً طنقيا عناداً بين النخبة البرجوازية الصغيرة الجديدة في مواقع السلطة في 
الأنظمة «التقدمية» (الأغنياء الجدد في الدول المحافظة) والجاهير البرجوازية الصغيرة - 
البروليتارية الآأخذة في الحرمان والأغتراب بوتيرة متسارعة. ونتج عن هذا الانشقاق 
تحول عقائدي هام تجسد عينيا قُْ انتشار أصولية اسلامية مقاتلة ومسيسة في صفوف 


الجماهظير العربية . 


رابعاً: الأصولية الاسلامية والحداثة العلمانيّة 


ل 
واجللاها بأغاط فكرية د له 0 وقد تاعبت المجتمع العري 0 


9) انظر: -ع2 ععنصده0 نمه مسكتلة 6 تمة© 5]206» ,لأمعة© .2 ععغلة/18 لمة منامكعدط .1 طتصدك 
16 1 1107186 3014 ,.لع ,سقامدعا نزععاء110 معدطيد8 نمز «روزوعط؟1 حر :)كد 1410016 عط مز ممنانزأه؟ 
.6 - 139 .مم ,(1978 2105 1أطنا عهد5 :.كتلهن) ,كلائكآ بوامعبع8) بررمسمءط 0ا«م/ة! اكذاعنامه) 
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العملية الانتقالية تلك ثلاث معضلاات رئيسية : معضلة الموية ومعضلة التاريخ 
ومعضلة الحضارة الأوروبية. أو الغرب . 


يكن الال التنظر إل البقظة الفيرية من جحي تتحاغلها الأنسناسية حال انها 
اصراع ثقافي واجتماعي بين موقفين: العلمانية والاسلام . 

وف حين امتخذ الموقف الاول من الغرب نموذجاً ضمنياً أو علنياً. رأ ى الموقف 
الثاني ان الاأسلام مصدر تشريعه وهديه. قامت كل من العللانية (كا في أدبيات 
الليبرالية والقومية والاشتراكية) والأصولية (كا في أدبيات الإسلام الاصلاحية 
والمحافظة والنضاليّة) بتزويد اليقظة العربية بنموذجين عن أصول الحكم الحقّ. وقد 
طغى هذان النموذجان على المراحل المتعاقبة لتطور المجتمع الأبوي المستحدث. 
وبالنظر إلى الماضي يمكننا أن نرى ان العلانية والاصولية لم توفقا في التوصّل إلى تطوير 
خطاب نقدي وتحليلٍ أصيل ومستقل قادر على معالحة معضلات الموية والتاريخ 
والغرب . 

لقد فهم التيار الاسلامي باتجاهاته الاصلاحية والمحافظة والمقاتلة التاريخ 
والغرب من وجهة عقائدية. واعتبر الماضي تجسدا لحقيقة 00 وعصره الذهبي. 
فرأى الغرب تجر كه لعي لكليها. ٠‏ ومن هذا المنطلق فان أية قراءة معاصرة جدية 
للماضي” لمي مهمة مستحيلة. تامأ كما كانت مستحيلة مسألة القدرة على التعامل 
بواقعية مع الأنا والغير. ومع مرور الوقت فإن وجهة نظر أصولية جذرية 00 7 
على الادعاء ا م العلمانية فحسب بل وأيضا 
نجاه الاسلام الاصلاحي والاسلام المحافظ. تماما ئز) أن وجهه ة النظر هذه نجتهد اليوم 
في تفسير الأنا والتاريخ والمجتمع. ان الخطاب العلاني في اتكائه على منحى عقائدي. 
ونهوضه 5 الوقت نفسه على القومية واللييرالية و«العلم» 0 على الدين. اعتير ان 
المماضي موروث يمدّنا بالهوية 3 50 التراث القومي). أ 3 ي الشرطان الأساسيان 
للتعامل مع الغير الذي نهابه أو 


وهكذاء فإن البحث عن الموية 550 في نمطيها الاسلامي والعلاني قد 
جرى في فضاء سياسي- ثقافي تشابك فيه التاريخ والغرب على انها قطبا صراع . فلجأ فلجا 
كل نمط منها إلى الانجذاب إلى قطبه الذي يستلهمه لإضفاء مصداقية على دعوته 
وتوفير أسس لرؤيته ال هوية. في الاسلام أو القومية العربية. 


(5) يرى محمد أركون أن على هذه القراءة أن تلم بمناهج نقدية من الألسنيات الحديثة والانثروبولوجيا 
والتحليل النفسى والبنيوية والماركسية. انظر: محمد أركون. محاضرة بعنوان «66دأة] عسنامنطاء8» ألقيت في 
جامعة جورجتاون بتاريخ 7٠١‏ تشرين الأول/ أكتوبر 14485 . 


يف 


خامساً: الأصولية والتقد العلماني 


ف نهاية الثانينيات بدا أن النزاع بين الخطاب الاصولي ونظيره العلاني قد وصل 
إلى ذروته. فلم تعد الحركة الإاسلامية تتمثل بجاعة هامشية بل أضحت حركة 
جماهيرية واسعة. في حين ما زالت العلانية حركة تنبض على أكتاف مثقفين نقديين 
تتنوع مشاربهم. ويؤلفون نخبة طليعية من الكتاب والمحترفين والبحَائة والطلاب. 

وحتى منتصف هذا القرن كان النقاش الفكري والعقائدي حصوراً بأوساط 
المثقفين في المدن. الا أن عدد المشاركين 5 النقاش ومادة ذلك النقاش ففرا نتيجة 
التحوّل الاجتماعي الذي طرأ مؤخراً. وعند هذا المنعطف التاريخي» فإن المخاطر 
المحدقة لا تهبدد الصراع الفكري فحسب بل وأيضاً مصير المجتمع بأكمله. 

في اعتقادي انه على الرغم من أن الاصولية الاسلامية قد تتمكن من احتواء مظاهر 
الخلخلة في الملجتمع الأبوي المستحدث الا انها لا تقوى على توفير علاج ناجح 
للفوضى التي تتحكم ببئى ذلك الحم فالخلخلة اه في هذه المرحلة هي السمة 
المهيمنة حقا. ولأن الاصولية مثالية في المقام الأول فانها ستقوم بالتصدي للظواهر. 
وستكون حلوها سلطوية بالضرورة» ومرتكزة إلى عقيدة وسبل جبرية مطلقة. ولذلك 
فمع ان الأصولية قد تبدو على انها قوة محررة الا انها في صميمها قمعية حتياً: فهى 
في دكها اسس المجتمع الأبوي المستحدث بلا هوادة (أو في تفكيكها ذلك 0 7 
الداخل في نهاية المطاف)., فانها ستلجأ بالضرورة إلى فرض نظام أبوي سلطوي يقوم 
على ايديولوجيا دينية غيبية . 


وفي هذا السياق يبدو ان الحركة الجديدة للنقد العلاني هي النقيض السيامي 
والثقائي المباشسر للاصولية الاسلامية . ويمكن ايجاز المواجهة الحاصلة بين خطاب النقد 
العلاني (النقد الجذري) والخطاب الأصولي الاسلامي على النحو التالي : 


- موقف تقليدي مطلق يقابله موقف عقلاني متحفظ 
- هيمنة مطلقة تقابلها تعددية متحررة 
أغاط أخلاقية غائيّة تقابلها أغاط أخلاقية مسؤولة 
خطاب فردي يقابله خطاب حواري . 


وفي حين أن الأصولية على علاقة و 4 يقة بالجاهير. فانْ النقد العلمان يعاني 
أزمتين. الأولى : محدودية تأثيره على المشهد 8 (لافتقاره إلى التنظيم السياسي) 
ومواجهته إجماعاً جماهيرياً (دينياً) يناقضه. إثر إحكام رقابة الدولة والحد بالتالي من 
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فعاليته. الثانية: قدرة الأصولية عن طريق دعوتها الدينية على قلب المفاهيم السائدة 
وتعبئة الجماهير. ولكن لربما كان العائو تق الأساسي الذي يعرض المنظرين العلانيين نابعاً 
من رفض الأصوليين الدخول في حوار 07 وعلني مفتوح . . يلجأ الأصوليون إلى 
الإقناع (لحدي الناس إلى الصراط المستقيم) أ و الاعتناق (العودة إلى الإيمان الحق) بدل 
النقاش والحوار الفكري. وتبعا لذلك يتحجم النقد العلماني إلى خطاب ملحد يتصدى 
للدين. ويتراجع النقاد العلانيون إلى مواقع دفاع خلفية ٠‏ فيتحولون إلى تتطريق: 
يفتقرون إلى الشرعية التي يتمتع بها خصومهم الدينيون . وما لا شك فيه انه متى 
تَسَلم 00 زمام السلطة. فإنه سوف تستثنى أية إمكانية لقيام أي نوع من 
النقاش أو الحخوار الديمقراطي الحر. 


وفي حين يتعرّرض النقاد الحذريون الحدد للهجوم والاغتيال والقمع بصورة 
دائمة في معظم الأنظمة العربية. فإن الناطفن باسم الأصولية لا يسمح لهم فقط 
ببسط عقائدهم بحرية مطلقة بل انهم يزؤدون أيضا بدعم بوي م بجانب للدم 
الرسمي والأجهزة الحكومية. تستمدٌ الأصولية معظم زخمها من ضعف الطبقات 
الحاكمة التي تقوم بالدعوة إلى العقيدة نفسها التي تتبناها الأصولية لدعم شرعيتها 
المهيزة . 

ولقيين حجان اتدهور المجتمع الأبوي المستحدث ومعه تفسّح البنى السياسية 
والاقتصادية التي تشكل قاعدته. أمَا الأصولية بنمطها المعارض للحداثة ونظامها 
الأبوي الطوباوي. فإنها تعتبر نفسها الوريث الشرعي للواقع الأبويٍ المستتحدث 
الراهن والآخذ إلى التفسخ . وها هو المثال الايراني» ودون 00 نموذجاً للأصولية 
السنية العربية» يؤكد إمكانية سقوط النظام الأبوي المستحدث, وبغض النظر عا كان 
جيروته عظيا . 

وهناك سؤال مركزي يطرح نفسه في ما يختصٌ ببذا النقد: فإذا ما نحن سلّمنا 
بتدذهور المجتمع الأبوي المعاصر وتفسخه. هل تكون الغلبة للأصولية حتمية. أو هل 
لقوى العلانية والحداثة أي حظ في البقاء؟ 


يقف كل جيل ليجد انه عند نهاية المسيرة التاريخية. فيتطلّع إلى المستقبل بأمىئ» 
عله يرى فيه خلاصا محتوماً. وبالطيع. فإن نصراأً ما أصولياً قد يكون فاتحة حقبة 
جديدة لحياة جيله. كا حدث فعلا في إيران وكا قد يحدث في باكستان أو في دولة 
إسلامية أخرى. ولكن علْمتنا التجارب الأخيرة ان حدوث ذلك ليس أمرا حتمياً. 
فالأبوية المستحدثة باعتبارها طرفاً نقيضاً للأصالة والحداثة مهيّأة للتفكك أو التشرذم 
بتأثير نشاط الحداثة النقدية والأصولية المسيّسة. وإذا ما قامت الأصولية برفض شراكة 
النقاد الحداثويين فإن هؤلاء ما قد يجنونه من فوز يحققه الأصوليون. ذلك النة نيعا 


الى 


للدى قدرة الأصولية على تفكيك بنى المجتمع الأبوي المستحدث. فإنها قد تساهم في 
تحقيق إمكانيات الحداثة. وقد يستطيع المرء ء أيضاً أن ينتظر ما يمكن أن يتبقى من 
الطاقات الثورية والتقدمية داخل المجتمع العربي. ولا سيا منها م يعير عن الجخيل 
النائىء الذي ترعرع ف أجواء علانية أو خخارج الوطن العربي. وتبعا لذلكء. فلريبما 
مكن الزخحم الحدائوي الذي تقدّم وتعرض للتراجع في أن يع على مدى الأجيال 
الثلاثة الأخيرة من الانبعاث مجدداء وحتى إلى اتخاذ شكل سيامي . وحين يتذكر المرء 
ان هذا الزخحم 9 ' يكن مرتيطا يق بالوسائلٍ الشورية التقليدية كما كان الوضع 
خلال الجيل الماضي» عندها يبدو المدّ الأصولي أقل جبديداً وأكثر قابلية للضبط . 

وبالطبع. » فإن محصلة هذا الصراع لن تتحدد نتيجة عناصر داخلية فحسب.». 
ذلك ان هذه المحصّلة ستتاثر إلى حدّ ما بالاتجاه الذي سيسلكه التاريخ العالمي؛ أي 
موقف الدول الكبرى من هذه المنطقة الحيوية في العالم» إضافة إلى 5 الناشئة 
في العالم الثالث. 

لتنداء إذد» من حيث يتوجبء ولنحاول الإجابة عن بعض الأسئلة التي 
أثيرت حتى الآن. 

والسؤال الأول هو: مم تتكون الظاهرة التي نطلق عليها الأبوية المستحدثة؟ 
نقطة البدءء إذنء هي الأبوية. 


١ 


ااه 4 شان 
الغصن كلاثما 


سيو 1ه ١‏ ا 
الأبورمكجة وَالحدانشة 


أولاً: افتراضات أساسية 


ما 2 الأبوي؟ كر كيف ينشأ؟ كيف 0 ما هي سمأته البارزة. قيمة. 
للإجابة عن هذه الأسئلة. وما 55 0 يتوجب علينا أولا 5 نوضح 
اد الأساسيةالتِي ستمكننا من فهم ما نعنيه من أن المجتمع العربي التقليدي 
قائم على النظام الأبوي . 
يفترض هذا التعبير أساساً نوعاً محددا : من البنية الاجتماعية ‏ السياسية. وهي 
ديه ة ذات سلم قيم وخطابات وتمارسات 0 وتعتمد هذه البنية على غط تنظيم 
اقتصادي مميز. 
إن الأبوية هي سمة العلاقة الاجتاعية المركزية للتشكل الاجتماعي السابق على 
الرأسالية وعلى مر الزمن ا تخذت هذه الأبوية أشكالاً محتلفة في أوروبا واسيا. 
وف اعتقادنا أن هذه الأبوية اتخذت شكلا محددا ومميزاً فى في المجتمع الذي نعتبره 
مجتمعاً عربياً تقليدياً. وهكذاء ٠‏ فمع أن بعض الخصائص التي سنحلّلها هنا قد تنطبق 
على جتمعات غير عربية. إلا أن تحديداتها مستمدّة من أوضاع وتطورات وتجارب 
تنتمي إلى العالم العربي. 
1 ومع فروقات بسيطة. إن التفرد التاريخي نفسه الذي تتصف به ثقافات مميزة 
أخحرى اهندية. مثلاء أو الصينية أو اليابانية أو الأوروبية الغربية ‏ - يضفي خاصية 
تاريخية على الأبوية العربيّة. ذلك أنه على على الرغم من توفر عوامل اجتماعية ‏ اقتصادية 


نذا 


متشابهة فإِن هذه الحضارات جميعها قد مرّت في مراحل تكوين حدّدتها ظروف 
جغرافية ومناخية وبشرية محدّدة . 

وعليه. فإذا كانت شخصية المجتمع. » بم في ذلك رجاله ونساوه. قد تكونت 
جزئياً بتأثير البيئة الطبيعية التي يعيشون فيهاء فا هو نوع البيئة الجغرافية التي أذت إلى 
ظهور الخاصية الملازمة للأبوية العربية؟ نشأت الثقافة العربية (الحضارة الإسلامية) كما 
لاحظ فرنان برودل «على أطراف مساحات غير مأهولة. وعل نخوم الصحارى وضفاف الأنهار 
وشواطىء ء البحارع»(2» ونظرة سريعه ة إلى الخارطة ثبين على الفور مصذافية هذه المللاحظة : 
إن العامل المهيمن عل هذه البيكة الجغرافية هو الصحراء الخالية الممتدة من المحيط 
الأطلسي إلى الخليج العربي. تحتل الصحراء معظم مساحة الوطن العربي باستثناء: 
)١(‏ الحزام الضيق والمتقطع الممتد بمحاذاة البحر الأبيض المتوسّط من الاسكندرون إلى 
طنجة. (؟7) مجموعة جبال الأطلس في المغرب العربي. (”) سلاسل الجبال في سوريا 
الطبيعية» (5) المرتفعات في عمان واليمن» و(5) وادي-النيل وحوض الفرات . 

أما الواقع البشري فهو على قدرٍ مساو من التمايز. على مر التاريخ هيمن سكان 
المدن 0 الحضارة والمجتمسع (التجارة والنفوذ السياسي) فيم| بقي المزارعون 
تابعين لهم . ٠‏ ا ثم تعرّز هذا التشكل بتأثير الموقع الجغراني/ السيامي للمنطقة على 
أطراف تجمعين سكانيين رئيسيين : : أوروبا إلى الشمال والغرب وأسيا الافريقية إلى 
الجنوب والشرق . وبطبيعة الحال فقد كانت التجارة البرية والغزوات الأجنبية من 
المكونات الأساسية للتطو ر الاقتصادي والسياسي في العالم العربي. 

هل هناك فرق بين المجتمع الأبوي والمجتمع «التقليدي»؟ وبأي معنى يمكن 
الحديث عن مجتمعات أبوية مختلفة؟ 

من الواضح أن الأبوية باعتبارها مقولة اجتماعية/ اقتصادية تشير إلى مجتمع 

تقليدي وسابق 00 الحدائة. وتبعاً لذلك فإن التعبيرين جتمع / ثقافة أبوي . ومجتمع / 
ثقافة 0 (أو سابق عد الحداثة 0 د ذوا دلالة واحدة. إذ يجري تعريف 


وحين يعتبر ماركس «الوضم ل أنه ا التطرر 5 تسبق كط 
الكامل لأسس المجتمع الصناعي» فإنما يشير بذلك إلى الاقطاعية الأوروبية. هناك 


)١(‏ مسمفمتالا نإ 0ع نداكصدى ,1800 - 1400 ,عإنا امأمعنهااا 0:14 ««كتاعاتمه) ,اعلسدءظ لصفم 
31 .م ,(1973 ,7ا10 لض وعم د11 :علاءره ببرعل3) مهراءعه .ا 
يرى هذا الكاتب أن ندرة الأخشاب في العالم العربي كانت عاملا أساسياً في انهياره. وأن وفرة الأخشاب 
في أورويا كانت الباعث. الرئيسي على نهوضها. 
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اتصال وثيق بين الاقطاعية والرأسمالية. فالأولى هي الشرط الأساسي والضروري 
لظهور الثانية . أين نستطيع إذن تحديد موقع الأبوية غير الأوروبية (غير الاقطاعية) 
على خارطة هذا التقسيم؟ 


تشير نظرية نغمط اوح الآسيوي وفكرة «الاستبداد الشرقي» إلى تشكل 
اجتماعي «أسيوي» أو «شرقي») ذي شكل أبوي محدّد. ولهذا فقد جرى ماركس في 
بحرى هيغل حين اعتير أنْ تاريخ العصر القديم الكلامي كان تاريخ مدن نشأت على 
ملكيات أرضية وزراعية. بخلاف المدن الشرقية. وفي العصر الوسيط كان الريف 
وليس المدينة مشهد حركة التاريخ التي تطورت بتغذية التناقض الناثىء بين المدينة 
والريف”". وبالنسبة إلى ماركس فإن الملدينة «الآسيوية» لم تكن تماماً مثل نظيرتها في 
العصر القديم أو في المراحل الأخيرة من العصر الوسيط. كانت المدينة الآسيوية ظاهرة 
أبوية محدّدة. وبالمعنى الشرقي للتعبير: كانت وميسكرا ملكي ولم تكن بنياناً مدنياً. 
إلا أننا معنيون هنا برؤية فيا إذا كان من المعقول الحديث عن شكل مجتمع أبوي ليس 
أوؤقيا أو اسعواء ا كان ماركس قد حدّد خصائصههم| - بل عن شكل مجتمع أبوي 
له تاريخ وبنية ية يتفرد مههاء ويمكن تحديده على أنه عرب (إسلامي) وليس آسيوياًء أو 
غير أوروبي فحسب. 


وحين أجد نفسي منصرفاً إلى معالحة الأبوية العربية بية يكون في ذهني تصور محدّد 
لكلية نفسانية / اجتماعية نقع عليها في بنى اجتماعية ونفسية . تنطوي هذه الكلية على 
سلّم قيم وبمارسات اجتاعية تنتمي إلى اقتصاد وثقافة واضحي المعالم . وفي ضوء هذا 
المنظورء فإِنْ أ: نجع السبل 0 معنى الأبوية هو الاقتراب منها من منطلق الحداثة» 
أي النقيض د للأبوية وما حل مكانها تاريخيا . 


ثانياً: الحداثة 


ما هي الحداثة؟ وما معنى أن نقول هذا حديث؟ يدل الجدول التالي على أجوبة 
الأساسية : 


() لعأقاكهةعا ,«دممسمعط امعتاتامط كه علاوذاة0) 1116 10 11011ع17117041 :401071556ا27) ,1135 [رد كا 

89 - 483 .مم ,(1973 ,متنوموءط :م0ل0هدمآ) كتاد[امعءتل] متكيدكل38 برا 

لا محال هنا لمعالجة مسألة تحيز ماركس لأوروباء وهذا موضوع نقاش مستفيض برز في الآونة الأخيرة. انظر على 
سبيل المقال: -قصقع) رلاء02105 دمامعتدا! نز لعائلء ,هاءه/7! 114 عا هاه مها ,نذواعلة مخرعطسرنا 
.6 - 70 .م ,(1977 ممقلائصهة184 :نمملدمآ) 0م أكممظ نظ نز لع)د! 


كو 


عملية / نقدية دينية / مجازية 


ديمقراطية / اشتراكية سلطنة أبوية مستحدثة 
العلاقات الاجتماعية فقية عمودية 
التشريح الاجتماعي بقة عائلة / عشيرة/ طائفة 


حدد + تارل إرمدات ف كتاب نفيس مفهوم الحداثة بالإشارة إلى أربع تواح 


وجودية مدمرة 0 ا 


الناحية الثانية تتعلق بالمحتوى التاريخي لمفهوم الحداثة. أي بالنظر إلى ذلك 
المحتوى على أنه محصلة عملية تاريخية بدأت في أوروبا زمن النبضة والاصلاح. ومع 
اهيار الثنائية القائمة بين عالم حقيقي وآخر زائف حين كانت تلك الثنائية سمة الفكر 
ابتقليدي السابق على الحدائة, إذ إنها مضت على اعتبار أن 7 المرئي زائف وان 
العالم الحقيقي هو ما يتم التوصّل إلى إدراكه عن طريق الدين أو الفلسفة؛ فيتكشف 
إذ ذاك للبشر فقط في مرحلة ما بعد الموت . ولقد قامت الرؤية الحداثوية بصياغة هذه 
النظرة على الشكل التالي : «الآن وقد جرى الأخذ بالعالم الزائف على أنه من تخلفات د التاريخ 
المافيٍ الذي أفل (أو لا زال في طريقه إلى الزوال) فإن العالم الحقيقي قائم أمامنا الآن واقعاً اجتماعيا 
ملموساً في هذه الدنيا (أو أنه في طريقه إلى الوجود)»!* . 


الناحية الثالثة لمفهوم الحداثة مستمدة من محليل ماركس للشورة البرجوازية كما 
سطه قْ بيان الحزث الشيوعي : ْ رفعها حجاب «الوهم الديني والسياسي» نتجحت 
الشورة البرجوازية في الكشف عن حقيقة العلاقات الاجتماعية فأماطت اللثام عن 
خيارات وآمال جديدة . 


(؟) سع1!) بواتدررء100/] زه ععارء1نءصردط 11:6 :2417 مان كلأء1! 4زأ0د كا 1121 ]41 رمتصسعظ المطكمدلة 
.112 - 106 0صة ,36 - 15 .مم ,(1982 ,ععأكنطعك لمة ممتماد تعلاءعملا 

وقد أفاض فرنان برودل في وصف هذه الظاهرة, في: 
تكلكة) عأعغةاد عااأباع - مر :716ركاأمااورف اء ء مم6 ,ء[أ 710161 +07قلهئةاةة) :اعلتتفرظ لممدءط 
بجع11) كلأممبزع 1 سمتد نزط طعمعع1 مدهذا لعأقاكصدها , ؟وكتاعنلاهم) نجه «بمتنعع لنت لمصة ,(1979 ,[.5.2) 
.© /إ/0 كأء7/:6اآ 77:6 :2 .آهن ,(1982 ,[.طم .م] بعرملا 
)0 .106 .م ,.ل61] ررمفدوعظ8 
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وعلى هذا النحو رأى برمان «أنه. وبخلاف عامّة الناس الذين خدعوا ثم تحطمت آمالهم 
نتيجة ولائهم الممرط لأسيادهم الطبيعيين ف محتلف العصور. فإن الناس العساصرين وقد «استحموا 


بالمياه اه الباردة للحسابات الأنانية» نحرروا من خضوعهم لأسياد يدمرونهم » فديبت مهم بهم الحركة بدل أن 

يعيقهم البرد»». إن امكانية التمرد الحقيقي كامنة في العصر الجديد. ولأن الأفراد 
ام «قادرون على التفكير باستقلالية. فإنهم يطالبون بكشف واضح لما يقوم نه رؤساؤهم 
وحكامهم تجاههم. وهم مستعدون للمقاومة والثورة حين لا يجنون شيئا بدل أتعابهم»©. 

أما الناحية الرابعة لمفهوم الحداثة في عرف برمان فهي على علاقة وثيقة بسمة 
المجتمع المرجوازي الجديد الذي يظهر الآن إلى الوجود ليحل مكان المجتمع القديم 
بعد أن نقاه وطمسه : «إنه جتمع أصيل . ومنفتح . ليس اقتصادياً فحسب بل وَأنشنا ساضها 
واجتاعياء بحيث يتمكن الناس من التسوق وعقد أفضل الصفقات بحرّية. ليس من باب الشراء 
والبيع فحسب بل وأيشا من باب الأفكار والارتباطات والقوانين والأنظمة الاجتاعية»”" . 


وهكذا فإن القوى السائدة الي تتحكم مبذا الجتمع الحديث تختلف عا كانت 
عليه في أي تشكل اجتماعي سابق . إنها قوى مستمدة من وجهة نظر العلمانية ونمط 


تفكيرها العلمي . 
ا ل 0 التاريخ قضية فلسفية مركزية 
ويصوع مذهبا منظ) للتفكير به فأشاد نظامه الفلسفي على جدلية مثالية تأبى 


المساومة . ومع أن طرحه الجدلي كان ثورة في دنيا الفلسفة إلا أنه ' يقو على دفع فكره 
ليتخطى الأفق الديي والسياسي لعصره. فقط مع ماركس وعلم الاجتماع الآلانٍ ف 
نباية القرن التاسع عشر (وبشكل رئيسي مع ماكس فيبر) توفر لدينا تفسيرٌ جدّي 
لت والتغير التاريخي يستلدك إل ا اجتاعية واقتصادية مادية . 
يتجسّد في طبيعتها الثورية, ا ل ا وتبعاً 
لهذين التصورين فإننا نتمكن من الأخذ بالحداثة على أنها عقل وثورة في آن معا. 

اعتبر ماركس أن الشورة البرجوازية مسؤولة عن ادخال أكثر مظاهر الحداثة 
دينامية ‏ الحياج والحركة والتغير المستمر. وصاغ وجهة نظره هذه في بيان الحزب 
الشيوعي : 


«فهذا الانقلاب المتتابع ف الانتاج وهذا التزعزع الدائم قِ كل العلاقات الاجتماعية. وهذا 


(65) المصدر نفسه. ص .٠١9‏ 
)١(‏ المصدر نفسه. ص .١٠١9‏ 
(7) المصدر نفسه. ص ١؟١١١.‏ 


يذنا 


التحرك المستمر وانعدام الاطمئنان على الدوام ‏ كل ذلك يكير عهد البرجوازية عن كل العهود 
السالفة؛ فإن كل العلاقات الاجتماعية التقليدية الحامدة. وما حيط ها من مواكب المعتقدات 


والأفكار. الي كانت قدياً حرمة مقدسة. .تنحل وتندثر؛ أما الي تحل محلها فتشيخ ويتقادم عهدها 
قبل أن يصلب عودها. يت تقليدياً ثايتاً يطير ويتبدد كالدخان»”© . 

أن 2 ل على 7 0 الأوروي (والعام) / باتجاه جار لا رجعة فيه 
إلا أنه ويخللاف ماركس ٠»‏ رد هذه القوة التحويلية إلى «العقلانية» ‏ أي توفر عقل 
ذرائعي يفوم بحسبان العلاقة بين الغايات والسبل إلى تحقيقها . وبالنسبة إلى قير فإن 
العقلانية كانت الموة المسيطرة الي لا تتحكم فحسب بانتاج الحياة المرجوازية بل بكل 
نواحي تلك الحياة أنقيا: 


وعليه.. فإن البيروقراطية و«عقلنتها كل الوظائف والعلاقات» هي العملية التي 
كانت تخضع العالم بأسره «لردة إلى الصواب والرشد» ‏ كناية عن التعرية كأداة 
لاكتشاف النفس”© . إلا أن فيبر افتقر إلى تفاؤل ماركس . ففي حين رأى ماركس أن 
أزمات المجتمع البرجوازي تؤدي حت إلى تنام ثوري, اعتبر قيبر أن قوة البيروقراطية 
المتعاظمة تسيطر على مصائر البشر والمجتمع" وتأسرهم في «قفص حديدي» لا فلات 
منه وهذه رؤية رسخها في زماننا الحاضر فلاسفة شككوا في واة قع المجتمع الصناعى 
المتقدّم و«حقيقته». كما في الكتابات اللاحقة للبنيوية عند فوكو ودريدا ودليتوز 
وغيرهم” "كل 

قمنا حتى الآن باستخدام تعبير الحداثة للإشارة إلى عدد من الظواهر والمواقف 
الاجتماعية التي لا زالت بحاجة إلى تعريف. يمكن صياغة إحدى الخصائص المبدئية 
للجداثة باعتبار ديناميتها: فالحداثئة جدلية على المستوى الفكري وثورية على مستوى 
المارسة” ْ 

وبالنظر تاريخيا إلى السياق العريض للتجربة الأوروبية التي تمتد من نهاية القرن 
الخامس عشر وحتى القرن العشرين, فإن الحداثة ثة تمثل وحدة متّاسكة وذات خصائص 
واضحة المعالم» ثلاث منها أساسية تمكننا من رؤية الحداثة على ثلاثة أشكال: بنية 
شاملة وسياق متكامل ووعي ناضج . وسأطلق على هذه الخصائص تعابير الحنداثة 
(بنية) والتحديث (سياق) والحداثوية (وعي). 


)0( 0 ماركس وفردريك اتغال بيان الخزب الشيوعي (موسكو: دار 0 4 )., ص 16 . 
١‏ يدا بمقار, بة: 00.569 11 ع8 


لين 


يمل التحديث على أنه عملية التحول الاقتصادي والتقاني (التكنولوجي). كما 

جرت أوَلا في أوروبا. ظاهرة تاريخية تفردت أوروبا مها. أما الحداثة ام 
تبعاً للبنية فتشتمل على شبكة من العوامل والعلاقات التي تشكل سهلا ثقافياً يتميز 
على أنه حديث . وإذا ما نظرنا إلى الحداثة على أنها وعي فهي نموذج 0 
الحديثة لتمييز نفسها عا ليس حديثا. لكن الحداثو ية على أنها الوعي بالحداثة 

رؤية ترمي إلى تغيير النفس والعام"" وتعبر عن نفسها لميس في والعدلة 0 
فحسب بل وأيضاً في الفن والأدب والفلسفة. لكن الحداثة ة والحداثوية ‏ البنية والوعى 
الملائم ها ينبضان من سياق التحديث, أي جدليّة التغير والتحوّل. ١‏ 


آمن الغربيون منذ زمن هيرودوتس بأنْ الحضارة قابلة للانتقال» مثلها كهدية أو 
وباء. وإن الشعوب تتحضر عبر التفاعل والاطلاع على انجازات الغير. وإذا ما نحن 
سلمنا بهذا الاعتقاد. فالحضارة إذن نتيجة للتفاعل والتواصل الحاصلين على مندى 
الزمن بين شعوب محتلفة . 

قد يكون هذا الطرح كافياً كنموذج يفسر التبادل الثقافي في المجتمعات التقليدية 
أو السابقة على الحداثة. ولكن مع ظهور الحداثة يطرأ تحول بنيوي عميق., وتبدأ 
مرحلة تاريخية جديدة. فلا يعود التطور الثقافي قضية تلقيح وتواصل بين ثقافات على 
مستوى واحد من الأهمية. بل يصبح ذلك التطور علاقة قائمة بين مركز قوة وهيمنة 
من جهة أولى» ومحيط تابع وخاضع من جهة ثانية. 

ومن الممكن القول ان المجتمع الأبوي المستحدث كان نتيجة استعمار أورويا 
العالم العربي الأبوي, بمعنى أن ذلك المجتمع كان محصلة لاقتران الامبريالية بالأبوية. 
سأعالج هذه العلاقة في الفصل الرابع. أما في ما يتبقى من هذا الفصل فإني 
سأنصرف إلى معاللجة السؤال التاليى: بأي معنى ) نعتير المجتمع الأبوي المستحدث 

محدّثا؟ 
ثالثاً: «التحديث» والأبوية 


إن تعبير التحديث الذي نستخدمه هنا للإشارة إلى ما هو «وحديث؛» في السياق 
الأبوي يتمتع بخاصيّة مركزية لا غنى عنها لفهم الأبوية العربية المستحدثة المعاصرة» 
إذ إنها تشير إلى ظاهرة محليّة ناتجة عن الاحتكاك بالجداثة الأوروبية خلال العصر 
الامبريالي. يلقى مفهوم «التحديث» رواجا في التعبير عن الحوائج المادية اليومية ‏ 


)051 «تعني الحداثة أن نحجدك أنفسنا قٍ. بيكه ة تعدنا بالمغامرة والقوة والسعادة انسور لوول : في نفوسنا وفي 
العالم» وتعني ف الوقت نفسه» تهديداً بتحطيم كل ما تلك ونعرف ونكون». انظر: المصدر نفسه. ص .١160‏ 


اغا 


اللباس والمأكل ونمط الحياة» وعن ن المؤسسات ‏ - المدارس والمسارح والبرلمان. وعن 
الأدب والفلسفة والعلوم . يشير المفهوم فيا إلى بئى متكاملة. مثل الثقافة أو 
المجتمع. أو روافد ثقافية أو تشكلات اجتماعية. ولذلك يستطييع المرء أن يعير عن 
ثقافة «محدّثة» أو جتمسع «محدّث» أو افراد «محدثين» أو نخبة «محدّثة, أو عه 
ومحدثة وهكذا. . ينبض هذا التعريف على نقطة ارتكاز أساسية هي أن «محدّث» 
دلالة على توفر عامل خارجي يؤثر في تطور داخلي فيدفعه إلى التحول”". فما ان 
تنطلق عملية «التحديث» حتى يتشوه التطور الذاتي الداخلي فيتخذ شكلا لم يكتمل 
نضوجه. إن هذا التشوه الملازم لعملية «التحديث» ليس ناتجاً عن تعثر داخلى. بل 
عن عامل آخر. وكما سنرى. فإن بعض هذا «العامل الآخر» هو أن نجاح عملية 
التحديث نفسها يشكل اعاقة متى جرت تلك العملية ضمن اطار عمل التبعية 
والخضوع. مما يودي في نهاية المطاف إلى الأبوية المستحدثة . 

برز اطار العمل هذا إلى |الوجود نتيجة أشكال التطور المتباينة في أوروبا وفي 
محيطها في الأزمنة المعاصرة . ولأن أوروبا كانت السيّاقة إلى التحديث ففيها فقط كان 
التحوّل إلى الحداثة (عملية التحديث) ذاتياً وبالتالي أصيلا. وف كافة الثقافات 
الأخرى باستثناء اليابان جرى التحديث في ظل أوضاع تبعية أدذت إلى حداثة مشوهة 
وزائفة د أ إلى أبوية «وحديثة» أو «محدّثة», الأبوية المستحدثة المائلة أمامنا اليوم . 


من الضرورة بمكان الانتباه إلى أن مختلف المجتمعات الأبوية ١‏ تتعرض خلال 
تطورها للتفكك بفعل تصارع بنى داخلية متنافرة فحسب». بل وأيضاً بتأثير ظهور 
أوروبا على أنها مركز الغنى والقوة فْ العالم بلا منازع . يكمن انجاز أوروبا الفريه 5 
مقدر تها على تخطي أبويتها الاقطاعية والانتقال إلى الحداثة بالاعتماد كلياً على نفسها 
تتا لهذه القفزة الأوروبية الرائدة فقد وحدتكت الحضارات الأخحرى نمسها أسيرة نطاء 
عالمي تهيمن أوروبا عليه (الحضارة الاسلامية العربية وال هندوسية الهندية والبوذية 
الصينية). ولذلك فإن التنافر الداخلليٍ والتبعية الخارجية قد دفعا مبذه الحضارات إلى 
احاد أغاط مشوهة مختلفة من النمو التحديثي . 


(؟١)‏ من الملائم هنا عقد مقارنة مع نموذج اليابان. ذلك أن النزاع هناك بين التحديث والتقليد اتخذ 
شكلا يختلف جذرياً عما اتخذه في المجتمع العربي الإسلامي . فحين كان دعاة التغريب وجماعة التقليد في العام 
العربي يدخلون في مواجهة عقائدية ونضال سياسي (لاحقاً) مكشوفين على الملأء بقي النزاع في اليابان قائما في 
الفرد. إذ بقي اليابانٍ متتمياً على العموم إلى العقيدة الرسمية السائدة. وهكذا بقيت اميد قي العالم العربي 
اجتماعية وسياسية عالقة. ودون التوصل إلى حل اجتماعي أو سياسي . أما في اليابان فقد حسم الصراع سيافيا] 
إلا أنه بقي معضلة على المستوى الاجتماعى . انظر: 

0 :.1نله ,لرمكلقة5) لقره[ 1 ]0 كارا عط|:0 ات#أابصبع4 11:6 ,طانسد .© كقسرمط]1” 

.م ,(1959 ,جوعو8 واتووع انول 


رابعاً: البنى الظاهرة والبنى الكامنة 


يعاني المجتمع الأبوي المستحدث من الانفصام في الدرجة الأو لىمء ذلك أن 
حقيقته الخفية تقع مباشرة تحت مظهره ه الحديث. فينشأ عنههما تنافر وتوتر وتناقض . إن 
تحليل هذه الظاهرة يوفر فهما اساسيا لديناميات المسلك الخاص بالأبوية المستحدثة 
وأغاطه. ويمكننا من استيعاب حقيقة جوهرية: إن المجحتمعات الأبوية وبغض النظر 
عن اختلافها في المظهر تتقاسم البنى العميقة نفسها. 

وتبعاً هذه الوجهة» فإنْنا نتمكن مباشرة من استيعاب ناحية هامة تتميّز مها كافة 
أنواع الأبوية المستحدثةء ألا وهي غياب التقليدية الأصيلة. وبالمقدار نفسه غياب 
الحداثة ة الحقة . ففي المجتمعات الأبوية «المحدّثة» يصعب الوقوعَ على فرد أو مؤسسة 
حد كين عنقا أو تقليلين ما . قا. وبالطبع فإن هذين النوعين شاذان سواء في الدول 
المحافظة أم في الدول «التقدمية» في العالم العربي. إن النوع المهيمن للفرد في المجتمع 
الأبوي المستحدث (سواء في شريحته المحافظة أم التقدمية) لهو النوع «المحدّث». 
وينطبق هذا الكلام اليوم أكثر مما كان عليه لجيل مضى أو لجيلين سابقين. فالدول 
النائية والريفية في العالم العربي انجذبت إلى «الحداثة» خلال العقدين الأخيرين أو 
العقود الثلاثة الأخيرة . 

ومنذ الحرب العالمية الثانية. فإن الثقافة التحتية التي حدّدها ألبرت حوراني على 
أنها مشرقية (295)1.6922]106) 3 «المحدّث» قد شاعت على الأقل في صفوف 
الطبقتين الوسطى والعليا مع وقوف أفرادها على معرفة أوروبا وتفتح أفهامهم في أجواء 
الجامعات الغربية . لقد أذى هذا التطور بدوره إلى المساهمة في عمو تشكل اجتماعي : 
المتقفون «المحدّثون)29. وهذا تشكتل يمكن العثور فيه بصورة جلية. على ثنائية 
المجتمع البنيوية وتناقضاته. وكما سنرى لاحقاء فإنه ليس للآبوية المستحدثة من 
حليف أكثر قوة. وليس للحداثة الأصيلة من عدو أشدّ بأسأً من هذا التشكل 
الاجتماعي الذي يعاني انفصاما حفنارنا . 


(1) «أن تكون مشرقياً (ع#فاطةام1) معناه أن تعيش في عالمين في آن واحد ودون الانتماء إلى أي منبماء 
0 الأشكال الخارجية الني ندل على تملك جنسية ما أو دين ما أو ثقافة ما دون تملّكها 

فعليا: وأن تكون مشرقياً معناه عدم الوقوف على سلّم قيم خاص بك, وعدم القدرة على الابداع بل التقليد. 
ولكن ليس التقليد المحكم. فحتى ذلك يتطلب أصالة ما. أن تكون مشرقيا معناه ألا تنتمي إلى مجتمع معين 
وألا تمتلك ما هو في حوزتك . هذا واقع يتجسد في الضياع والادعاء والتشاؤم واليأس. » انظر: 
لإأنقاء اونا 0:10:0 توملهمآ) رمككظ اأمعءةنام 4 :«رمماعط هه مجترى ,تمدعنه11 نطق خرعطام 
1 .(1946 ,رجوعرط 
)١5(‏ بمن فيهم: التكنوقراطيون والحرفيون والأساتذة والكتاب والفنانون المبدعون. 
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خامسا: نحو وعي نموذجي 

إن الخاصيّة الأساسيّة التي يتميّز بها الوعي «المحدّث» الذي أعني به منحى 
ثقافياً أو نغط اتجاءٍ عام هي ميله إلى تحويل الناذج إلى أصنام . فعل سبيل المشال. نقع 
على هذا الميل في المجتمع العربي خلال تعامله مع التربية أو الملبس أو الصنيع الفني أو 
حتى مع الاشتراكية. إذ تصبح هذه ماذج وشعائرء فيجري تحديد التربية وطريقة 
اللبس والتنظيم الاشتراكي وحتى الحداثة نفسها على أنها ترجمات عن الناذج الغربية . 

يتكشفٌ هذا الوعي الصنمي عن اتجاهين متصلين. يعرِّزان احدهما الآخر: 
المحاكاة والامتثال. فلا يؤخذ بالأفكار أو المارسات أو القيم أو المؤسسات (أو ترفض) 
عبر النقد ولكن بالإشارة إلى نموذج. إن الحداثة الصنمية التي تطرح نفسها مباشرة 
ودون وساطة أو وعي ذاتي نقدي لهي مقولة تحدّد وجهة نظر وممارسة أبويتين», إذ إنها 
تتحكم بجميع الأنشطة بما في ذلك الابداعية منهاء مثل الشعر العربي «المحديث»”". 
ولا يصدق هذا الكلام على الأفكار والمؤسسات لمرو فحسبء بل إنه ينسحب 
أيضاً على الأفكار والمؤسسات التي تبدو أنها محليّة أو ناشئة ذاتياً. خذ مثلاً القومية 
العربية التي كانت الحركة المركزية للحياة السياسية العربية اق القرن العشرينء فإذا ما 
نحن تفخصناها من هذا المنظور تأكد لنا استحالة تصور القومية العربية دون الرجوع 
إلى الفكرة الأوروبية عن القومية وممارستها (تماما كما أنه لا يمكن فهم حداثة اليابان 
الناشة ذاتيا دون الرجوع إلى الغرب). فالسياسة يبعديها العقائدي والعملي انعكاس 
للناذج الأوروبية . 

وكيا سنرى لاحقا (حين نعالج نظرية التحديث). فإِن المشكلة الحقيقية التي 
يعانيها الوعي النموذجي التبعي ترتبط وثيقاً بنماذج الفكر أكثر من ارتباطها بمحتويات 
تلك النهاذج. وحتى تكون عملية تحويل الوعي فعالة فإنه يتوجب قيامها على استقلالية 
ذاتية» أي مع استيعاب الأبوية وعلاقاتها النفسية. ومن ثمة قهرها والتغلب عليهاء أو 
على الأقل بعد طمس تناقضاتها الداخلية . 


وعليه وبالأخذ بهذا التعريف. فإن الحداثوية التي تجد في أوروبا جالا للتعبير 
عن الحداثة في الفنْ والأدب 9 الفلسفة وكافة أشكال الابداع الأخرى تصبح في ظل 
النظام الأبوي ممارسة ضنمية تابعة 'وغير نقدية . هنا تبرز بشكل واضح الخاصية 
المشوهة والزائفة للحداثة الأبوية. 


(16) يمكن الوقوع على أسطع مثال لذلك في تجربة محلة شعر  ١9461(‏ 1474 ثم/971١1‏ -.1934) 
وحركتها التي انتعشت في نهاية الخمسينيات وبداية الستينيات وترجمت إلى العربية قصائد إليوت وريلكه وسان 
جون بيرس وشار وغيرهم . 


يف 


العصّ! المثالن 
ا 2 00١6‏ هه سِ 4 02 3 3 1041 
الشبَك [ الاجنيناع الأبويّة السكخركي 


أولا : مراحل الأبوية وأنواعها 


تتميز الأبوية على أنها تشكل اجتماعي ذو بنية فريدة. وذلك لأنها حصيلة 

ا حضارية وتاريخية خاصة. فمن الوجهة التاريخية يبدو التشكل الاجتماعي 
الأبويى مراحلٍ متعاقبة محددة. ومن الوجهة البنيوية فإنه سلسلة من الأنواع المترابطة 
ببعضها بعضا. . ومن حيث انتماء كل نوع إلى مرحلة متقابلة. فإن كافة أنواع المجتمع 
الأبوي هي بالضرورة انتقالية - وربما باستثناء النوع المعاصر. أي الأبوية المستحدثة 
التي هي نهاية المطاف (تماماً كما هي الرأسياليةم >0 إذ انها تؤرخ نبهاية المجتمع الأبوي 
وتعلن عن ظهور نوع آخر يختلف عنه نوعياً (المجتمع الحديث)". 

ماهي مراحل وأنواع الأبوية الإسلامية العربية التى يمكننا تحديدها من 
الوجهة التاريخية البنيوية؟ وهنا تسلسل الحقبات: 

العصر الجاهلٍ . 

عصر النبي الكريم (والخلفاء الراشدين). 

عصر الخلافتين الأموية والعباسية . 

عصر السلطات الصغيرة. 

عصر الخلافة / السلطنة العثمانية . 


)١(‏ تنطوي الأبوية المستحدثة في آن على انحلال العلاقات الأبوية ونشوء علاقات حديثة. والتناقضات 
الكامنة في الأبوية المستحدثة شبيهة بتلك التناقضات الموجودة في الرأسمالية فكلا النظامين يشكل نهاية مرحلة 
تارحية . 
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أما الأنواع التي يمكن تحديدها فهي : 
البدوية . 
التقليدية . 
لسابقة على الحديثة . 
الحديثة . 


(إشارة ٠‏ ة هنا هنا إلى أن امل بين المرحلة اي ة وشحم واف المراحل 
ينصب تحليلنا على المرحلة «الحديثةم (والتي لاحظنا انها بت حديثة تماما وأغها تشكل 
مرحلة أخيرة ة) وعلى النوع الخاص للتشكل الاجتماعي (الأبوي) المقابل لما. أما النماذج 
البنيوية الأولى التي تتشكل منها كافة أنواع التشكل الاجتماعي الأبوي فإنها قد تحدد 

مبدئياً على الشكل التالي : 

- العائلة الأبوية البدوية في التشكل القبْ (الرعوي أو المستقر) . 

- التشكل الاجتماعي ذو الطابع القبلي. 

- بنية العشيرة (الحمولة) في المدينة الإسلامية الكلاسية. 

- العائلة العشيرة في سياق العلاقات الرأسالية التجارية. 

هنا يبرز السؤال التالي: ما هي خصائص التشكل الاجتماعي الأبوي التي 
ترسخت ورفعت باستمرار نماذجها الأولية البنيوية؟ 

وهناك خاصيتان أساسيتان : المقاومة العنيدة لنمط القبيلة العشيرة في وجه التغير 
البنيوي (مندذ العصر الجاهلٍ وحتى نهاية القرن التاسع عشر)2 ونشوء نظام 


عقائدي / تشر يعي قفوي فْ مرحلة مبكرة يها (القرن السابع) عزّز صلة القرابة 
ودعم العلاقات الأبوية داخل أشكال اجتاعية واقتصادية متقدمة . 


(؟) تجدر الملاحظة هنا أن نط الإنتاج الذي ساد في التشكلات الاجتماعية السابقة للرأسهالية في الأبوية 
الإسلامية العربية لم ينبض على ملكية العبيد (كما كان التشكل اليوناني - الروماني) أو عبودية الاقطاعية (كما 
كانت أورويا في العصر الوسيط) الأمر الذي أضفى على الأبوية الإسلامية العربية طابعاً خاصاً. وهناك حاجة 
إلى القيام بأبحاث جدية لاعطاء صورة أوضح عن شتى المراحل السابقة للحداثة أو أنفاط الأبوية, لاسيها ما 
اختص منها بنظام الملكية وتقسيم العمل اللذين شاعا حتى نباية القرن الثامن عشر وبداية القرن التاسع عشر 
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ثانيا: الرابطة القبلية 


بقيت البنية القبلية. وهي النوع القديم للتشكل الأبوي. مستمرة في كافة أنواع 
المجتمع الأبوي بمافي ذلك «الحديث» منها. والقبلية خصوصية أساسية يستحيل 
بدونها فهم الطبيعة المميزة للأبوية العربية الممتحدثة. 

تكمن الدينامية البارزة للبنية القبلية قْ العصبية. وهذا منحى سلبي ١‏ إد تقوم 
بادىء ذي بدء بالفصل بين الأنا والآخرين» ثم وعلى مستوى أعلى. تقسّم العالم إلى 
نصفين متعارضين - القرابة واللاقرابة» والعشيرة والعشيرة المعادية للماء والإسلام 
واللاإسلام» وهكذا. وبالنسبة إلى العصبية فإن التجاذب القائم على روابط الدم 
يتقدم على أي علاقة أخرئ. 

وفي نوعها «الحديث» تتخذ القبلية شكلا أدقٌ معنى وأرهف تعبيراً إلا أن 
جوهرها هو نفسه. تبدأ القبلية بالضغط فقط مع البدء بتفكك البنية الاقتصادية 
التقليدية ‏ أي مع تحول الاقتصاد إلى غغط رأسالي بدافع تعاظم الثروة النفطية. 
واتساع المجتمع الاستهلاكي. ونشوء العائلة الصغيرة الحجم (الاسرة). وتنامي 
الوعي الجذري الذي يتخطى المفهوم القبلي. لقد بدأت عملية التحول هذه منذ نهاية 
القرن الماضي. إلا أنها لا تزال معرضة للتصدي أو الكبح. كما دلت على ذلك 
الأحداث في لبنان وعلى امتداد الوطن العربي في السبعينيات والثمانينيات 

إن الأخلاق العصبية بسيطة ومحدودة. فالالتزامات داخل البنية القبلية محددة 
بدقة. أما خارج تلك البنية فليس هناك التزامات أخلاقية أو اجتماعية محددة 
بوضوح. ما عدا تلك الطارئة أو التعاقدية منها. وهكذا ففي الأبوية الفطرية «ليس 
هناك ما هو محرم حين تكون في حالة حرب مع قبيلة أخرى. ان الضوابط الوحيدة 
المفروضة على مسلك تجاه عدو ما أو حتى غريب ما تتحدد نتيجة الخوف من الانتقام 
أو خشية قوة خارفة»© . 

ليس الولاء القبلي تعبيراً عقائدياً بل أنه يقوم على حاجات أساسية. ان 
استمرار رابط العشيرة أو الولاء الطائفي في المجتمع الأبوي المستحدث يدل على مدى 
الارتباط الوثيق بين الأبوية الحديثة والأشكال البدائية. فلم تفلح المدينة أو المجتمع أو 


(؟١)‏ ,(1956 ,كوعء2 وملوععدان :لعه0:1)) مسنافء!! 1ه 7124امطتاطة ,كوللا وعسرمع دوملا كينا 
.8 - 327 .مم 


(5) «أساسية» وفق مفهوم مازلو 243510. انظر تاليا «الأبوية والوعي القومي» والحامش رقم )١70‏ فيما 
بعد . 
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الدولة في تطوير أشكال اجتاعية قادرة على توليد بنى أصيلة بديلة. ولذا تبقى صلة 
القربى والتجاذب الدينى الخلفية الأساسية للولاء والتحالف. أجذل من أية عقيدة 
مجردة . ١‏ 

يتجسد جوهر المارسة القبلية في ذوبان شخصية الفرد في القبيلة» وبالمقابل 
لذلك فإن أعماله تقع ضمن نطاق المسؤولية الجاعية للقبيلة» وتقوم هذه بدورها 
بتجديد / وتعزيزهما باستمرار. 

لا تكمن عظمة الإنجاز السياسي للنبي الكريم في نجاحه في إذابة الروابط 
القبلية والتغلب على العصبية بقدر ما تكمن في مقدرته على تطويع الروابط الاجتماعية 
والنفسية المتوافرة آنذاك ودمجها في بنية ة الملجتمع الإسلامي الجديد. ولم تستطع الأمة 
الإسلامية أن تكون أكثر من قبيلة عظمى تجسد الأخلاقيات القبلية العامة. ولقد صور 
النبي الكريم الله على أنه قوة نفسانية قريبة منا. وهكذا يجد الخضوع وهو العلاقة 
الأساسية قي الأبوية القديمة أقوى تعبير عقائدي له. 

واشير ثانية إلى أن هذه التطورات الفوقية قد حدثت في مرحلة تاريخية خاصة. 
وفي ظل ظروف اجتاعية وهادية محدّدة. ولن نتمكن من استيعاب ظاهرة النبي الكريم 
دون أخذنا بعين الاعتبار الأشكال العليا للتنظيم القبلي الذي كان ضروريا في تلك 
المرحلة التاريخية (وقد استجاب لا النبي الكريم بنجاح) أو التحولات الاجتاعية التي 
نشأت آنذاك عن إزدهار التجارة البرية التي تطليت تعاونا أوثق بين القبائل وحماية 
أفضل للطرق والمواصلات. وعملت هذه الحاجات والتحولات على اشتداد ساعد 
دعوة النبي الكريم وكانت في آنِ معاً تتطلب ظهور تلك الدعوة. 


ثالثاً: العائلة والقبيلة 


ما الذي أضفته الأخلاقيات القبلية للمجتمع الإسلامي العربي على الأبوية 
القديمة حتى وسمتها بطابعها المميز؟ 

يقدم لنا ماركس الإطار الأمثل للإجابة عن هذا السؤال. رأى ماركس أن البنية 
القبلية تتخذ شكلا بتأثير عوامل خارجيةء ونتيجة تحولات داخلية, إذ اعتبر أن القبيلة 
متى استقرت تصبح عرضة لأوضاع خارجية شتى ‏ «مناخية. جغرافية. إلخ ل تقوم 
دبتعديلها», أي أن تلك الأوضاع تحدد مط إنتاج القبيلة . ثم ان هناك عاملا داخليا 
يقوم بدور على قسط مساو من الأهمية 2 تحديد تطور القبيلة» وقد أصبحت الآن 
جماعة مستقرة. يحدد هذا العامل «الميل الطبيعي الخاص» للعشيرة أو «طابع العشيرة» 
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كما يطلق عليه». ولكن ما هو طابع العشيرة هذا؟ وهل يعقل أن يكون إلا نتيجة 
تفاعل الموقع الطبيعي الخاص للعشيرة مع تجربتها التاريخية؟ 

تعتبر العائلة حجر البناء في هيكل المجتمع العشائري. ان فهم البنية القبلية ‏ 
أي بنية المجتمع الأبوي برمته - يفترض استيعاب الخاصية المميزة للعائلة العربية”. 

م تختلف بنية العائلة في شكلها البدائي عن بنية القبيلة. فالقبيلة كما عرّفها 
ماركس لمي ببساطة والعائلة اتسعت فأصبحت حمولة. أو عن طريق التزاوج بين العائللات» أو أن 
القبيلة مجموعة حمولات»". ان نشوء العائلة الموسعة والعائلة الصغيرة الحجم (الأسرة) على 
أها مختلفتان عن الحمولة, يمثل تطوراً جديدا نسبياً يتصل وثيقاً بالتمدن وتكوّن 
الطبقات . 

وبشكل عام فإنه يمكن التمييز بين القرابة التقليدية للمجتمع الأبوي وفقاً 
لموقعها الاجتماعي - الاقتصادي : 

الماني» القروي» البدوي (المتحضر وشبه المتحضر) . 

ويمكن التمييز بين أصناف العائلة تبعاً للتحديدات التالية : 

القبيلة. العشيرة الحمولة. والعائلة . 


تباطأ ظهور الأسرة وانحصر في معظم الحالات في الطبقتين العليا والوسطى في 
المدينة. وتمثل جماهير المجتمع المدني امتدادا للريف. ولذلك فإن المجتمع المدنن 
يتحكم به نظام القرابة في الريف والقبيلة . وبحكم تركيبه فإن المجتمع البطركي يحبذ 
شيوع العائلة الموسعة (الأبوية) ويحد من انتشار الأسرة (الديمقراطية). وكلم)| انتشرت 
الأسرة وتطورت يتضعضع نفوذ الأبوية وتجير علي التراجع . وهكذا يبدو كيف أن 
انتشار الأسرة وشيوع القيم التي تغبض عليها يشكل أخطر تبديد بنيوي للتشكل 
الأبوي المستحدث القائم . 

تتضح هذه الصورة أكثر حين نقف على نتائج بنية الأسرة على السيطرة الأبوية, 
وف هذا المجال هناك ثلاثة اعتبارات . 


(6) 2660 أكقةظا ,2207101 امعشتامط زه منوتت) ©[ 10 1071لعناك1::10 نعككة ايت مك1 اعدعا 
2 .م ,(1973 ,سمتمومء2 2ه )) ونتجامء1ل1 متامدكقة برط 


(5) انظر كتابي: مقدمات لدراسة المجتمع العربي (سيروت: الدار الأهلية. )١1448٠‏ حيث افترض أن 
سلوك البالغين يعكس الأفاط الحضارية السائدة في عملية التنشئة الاجتماعية. ومن وجهة التحليل التفسي تصبح 
بعض خصائص المجتمع العربي ‏ أنماط المسلك السياسي والاجتماعي لدى البالغين ‏ مفهومة في ضوء أساليب 
تربية الطفل وتنشثته الاجتماعية. المصدر نفسه. ص 57 -57 . 
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الأول اقتصادي : فالأسرة. وفي آن نتيجة للتحول الاقتصادي وقوة محركة له. 
لا أشير هنا إلى برجزة المجتمع المدني فحسب. بل وبشكل خاص إلى تقهقر العلاقات 
الرأسية التقليدية. ففي الأسرة الي توصل فيها الأبناء إلى مستوى من التحصيل 
العلمي واكتساب مهارات محددة نجد أنهم نتيجة لذلك قد حققوا استقلالية وحرية. 
فما عادوا يعتمدون على آبائهم كما هي الحال في البنية الريفية أو السابقة على 
الرأسالية . وهنا يجد الأب نفسه مجبرا على الدخول في علاقة جديدة في منزله ومع كل 
فرد من أفراد اسرته 

وهذا ما يقودنا إلى الاعتبار الثاني أي العلاقات الديمقراطية. وإذا ما كانت 
العلاقة الأساسية للأبوية هي الخضوع. فإنها هنا المساواة في الأسرة. ان الاستقلال 
الاقتصادي هو الأساس لنشوء الديمقراطية في الأسرة. وعليه فإنه يمكن القول إن 
افول الحيمنة الأبوية يتوقف على تفكك الحمولة /العشيرة.» وشيوع الأسرة 
الديمقراطية . 

الثالث هذه الاعتبارات يتصل وثيقاً «بتحرير المرأة. ففى الانتقال من الأبوية إلى 
العائلة الحديئة تعتبر المرأة المستفيدة الأولى بالتأكيد. توفر الأبوية العائلية الخلفية 
الملائمة لظهور هيمنة مزدوجة. سلطة الأب على عائلته» وسيادة الذكر على الأنثى . 
ومن حيث بنيتها فإن العائلة الحديئة توفر الخلفية الضرورية (ولكن غير الكافية) 
لتحرير المرأة . إن الشرط الأساسي لتحرر المرأة هو انفتاحها على التعليم وانصرافها إلى 
العمل. وبالتالي تحقيقها استقلالها الاقتصادي . 


رابعاً: المرأة والأبوية المستحدثة 


لنحاول الآن صياغة تعريف أكثر تحديداً لكانة المرأة في البنية الأبوية للمجتمع 
والعائلة العربيين. ولأول مرة قامت كاتبتان عربيتان بتعرية الوضع الذي عمل منظرو 
الأبوية المستحدثة على التستر عليه بأساليب بلجوثهم إلى الخرافة» وعمد المصلحون 
المسلمون باستمرار إلى اضفاء طابع الصوفية عليه. قامت نوال السعداوي. وهي 
طبيبة نفسانية مصرية. بمواجهة جريئة في كتابها المرأة والجنس” فلم تثر النواحي 
الاجتاعية والاقتصادية لتحرر المرأة فحسب. بل عالجت أيضا النواحي الجنسية. 
وإضافة إلى إثارتها قضية الجنس في كتابها ماوراء الحجاب فقد طرحت فاطمة المرنيسى 


(8) نوال السعداوي. المرأة والجنس : أول نظرة علمية صريحة إلى مشاكل المرأة والجنس في المجتمع 
العربي (بيروت : المؤسسة العربية للدراسات والنشر. م6١‏ ). 
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وهي عالمة اجتماع مغربية. الناحية القانونية/ الشرعية لخضوع المرأة.» وأشادت إلى 
الوسائل التي يتوجب اعتتادها لتغيير وضعها في مجتمع إسلامي معاصر فعلياً. 

وكانت هذه القضايا قد عولجت قبل ظهور هذين الكتابين من منظورين 
أساسيين, أحدهما محافظ والآخر اصلاحي”". فمنذ بداية هذا القرن قام المصلحون 
بمعالجة عدد من القضايا الأساسية المتصلة بتدني وضع المرأة في المجتمعء إل أنهم لم 
يجاءهوا المشكلات الأساسية الي كانت متشابكة مع المسألة الدينية والقضائية. فلم 
.يتخطوا المفهوم الغامض للتجديد. أما موقف المحافظين فقد اشتمل على عقلنة الوضع 
السائد والتصدي لأي تغيير بنيوي. وعكس المصلحون والمحافظون في مقولاتهم 
العقيدة السائدة للمجتمع الأبوي المستحدث : عقيدة محافظة ومنحازة إلى الرجل» 
وترمي إلى حصر الامتيازات والسلطة بالرجلء» وذلك على حساب المرأة وابقائها 
محاصرة بعوائق قانونية واجتماعية. جاءت صياغة السعداوي والمرنيسى لتظهر على أنها 
على قدر عال. من الجذرية. ذلك أن هاتين الكاتبتين تعرضتا مباشرة للعواقف المحددة 
لتلك العوائق . 

ففي هذين الكتابين لقيت قضية الجنس معالجة تهكمية. وجرى فضحها بلا 
هوادة. لاسيها وأن الأبوية المستحدثة منشغلة ضمنياً بالجنس. بينه) هى ظاهرياً 
تتصرف وكأنها غير موجودة0" . ْ 

أما المرنيسي فإنها تتطرق إلى المسألة نفسها بمفردات مختلفة وان كانت على قدرٍ 
مساو من التحدي : 

لا يعارض النظام الإسلامي المرأة قدر معارضته للجنس بين الرجل والمرأة.» فمنشأ الخوف نو 
علاقة بين الرجل والمرأة تتطور إلى حب عارم. يشبع الاحتياجات الجنسية والعاطفية والفكرية لكلا 
الطرفين. تشكل هذه العلاقة تهديدا مباشرا لطاعة الرجل لله. إذ يتوجب أن تستحوذ تلك الطاعة 
على توجه طاقات الرجل وأفكاره ومشاعره نحو الله9". 

تعتمد كلّ من السعداوي والمرنيسي على منهج عقلاني منظم يختلف جذرياً عن 


(9) الاأعاطة برع104/] ه ع عتجتعسصرط عاعصعط - عاعالق ٠انء‏ 1/7 116 860:14 ,تكعتمرء154 مصنجآ 
.(1975 ,.060) عمتطكتاطن2 مسمدسلمعغطء5 :.ذكدكق8] رعع لطهت )) بوعءزعمى 


)1١(‏ كان قاسم أمين أول مصلح التفت إلى قضية المرأة بجدية واهتمام. في: قاسم أمين: المرأة الجديدة 
(القاهرة: [د. ن. 2.)١18494..]‏ وتحرير المرأة (القاهرة: مكتبة الترقي» 2.48 أما الموقف المحافظ فقد عبر عنه 
رجال الدين وعلاء الأزهر. 

)١١(‏ السعداوي. المرأة والجنس: أول نظرة علمية صريحة إلى مشاكل المرأة والجنس في المجتممع 
العربي.ء ص .١9- ١8‏ 

)١(‏ ,لإاعاعم3 «اأعساطآ «رعلهكل] ه عم عمط عاأعجعا-عاعاة ١اأء‏ لا عا 0م80 , تككتصرء34 
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المج البياني والسطحي الذي يعتمده المصلحون والتقليديون. تختطٌ هاتان الكاتبتان 
إطاري تحليل مختلفة» فتميل السعداوي إلى منبج محليل نفسي / ماركسي. والمرنيسي إلى 
منيج يأخذ ا الاجتماعية الغربية» إلا أنهها تتفقان على الشروط الجوهرية الأولية 
لتحرير المرأة: تغير اجتماعى جذري . والإطاحة مهيمئة الأبوية. إلا أن كلتيها لا 
تعرفان الطبيعة السياسة اللازمة للحلء فتعتقدان أن الاشتراكية هى الحل لكافة 
مشاكل الظلم الاجتماعي والاستعباد اللاحقة بالمرأة. ومع ذلك تدرك كلتاهما العقبات 
التي تعترض تحرر المرأة» تقول السعداوي : 

«على المرأة أن تدرك أيضاً أن الاشتراكية بمعناها الحقيقي من حيث العدالة والمساواة بين البشر 
لا تكون واقعاً لمجرد اعلان الشعارات الاشتراكية أو اصدار القوانين الاشتراكية . إن تغيير القوانين 
ضروريء ولكنه لا يكفي لإحداث التغيير» فكم من قوانين تظل حبراً على ورق98". 

لا يأتي التغير إلا مع تبديل نوع العلاقة القائمة بين الرجل ولمرأة» وذلك عن 
طريق المارسة في المجتمع - وهذه عملية طويلة الأمد تشتمل على «تربية ترتكز على 
المساواة بين المرأة والرجل في جميع مراحل العمر منذ الولادة حتى الممات. مساواة في الحقوق 
والواجبات» 0 المنزل وداخله وخارجه. وفي تربية الأطفال»9". 


تستشهد المرنيسي بالكاتب الماركسي السوري جورج طرابيشي الذي يعلن أن 
العرب 1 مكه ليون بل سين مليون فقط. ذلك لاعتباره ان النساء يشكلن 
النصف المشلول عن العمل”". وإضافة إلى ذلك تعتقد المرنيسي أن المجتمع الأبوي 
«لقد نشأ تنظيم المجتمع بأسره على على السماح للرجال في المجتمع بالتصرف بنصفه الآخر من 
النساء وكأنهبن من ممتلكاتهم الأخرى . إن المسكنات غير كافية. فلا يمكن للمجتمع أن يكون مصلحا 
فحسب حين تكون حرية الرأة وعدالتها الاجتماعية على المحك©. 


خامساً: الأبوية والوعي القومي 


هناك قضيتان أساسيتان ترتبطان بالأبوية والقومية, الأولى تتصل بالبنية 
الاجتاعية. والثانية بالوعي . وسأعالج هنا بايجاز هاتين القضيتين من وجهة ارتباطههما 
الوثيق . 


.١758- ١١7 السعداوي, المصدر نفسه.» ص‎ )١9( 

. ١58 المصدر نفسه. ص‎ )١5( 

(15) جروج طرابيشي. المرأة والاشتراكية (بيروت: [د. ن. د. ت.]). في:.103 .4.,5ذ5آ ,كمندعء34 
(131) .7 4مة 103 .مم ,.لأ1 ,كستدرعة1ة 
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حاجاته الأساسية. إن البنى الاجتاعية الأولية للبشرية ‏ العائلة» العشيرة». الطائفة ‏ 
هي التي توفق في مواجهة احتياجاتها الرئيسية: الاهتمامات المادية» الأمَنء الهوية”©. 


وفي المجتمع الأبوي المستحدث يجد المرء نفسه ضائعاً متى انقطع عن عائلته 
وعشيرته أو جماعته. إذ إن الدولة لا تستطيع أن تحل مكان هذه البنى الأولية التتي توفر 
الجمالية له. وبالطبع فإن الدولة قوة تدفعه إلى الاغتراب وتضطهده. تماما كما هو دور 
المجتمع المدني. فهذا غابة لا يحظى فيها بالاحترام والتقدير إلا الأغنياء وذوو السلطة. 
وفي الممارسة الفعلية فإن المرء يتصرف خلقيا فقط داخلي البنى الأولية (العائلة ‏ العشيرة 
الطائفة). وفي غالب الأحيان يعيش المرء لاخلقيا «في الغابة». أي في المجتمع 
الأوسع . عبر هذه الثنائية ينعكس الشرخ الأسامي في العقيدة الإسلامية بين عالم 
خارجي تزدحم فيه الصراعات خارج حدود المجتمع (دار الحرب) وبين عالم يزدهر فيه 
سلام وألفة (دار السلام)*". فهذه العقيدة تعجز عن الاقرار بأن حلية الصراع 
والنضال بالنسبة إلى غالبية الناس لا تقع خارج المجتمع بل انها في قلبه مباشرة. 

وعل سبيل المثال فإن العائلة اليابانية التقليدية تلقّن صغارها فضيلتى التضامن 
والطاعة؛ على أنهها شرطان أساسيان للبقاء والاستمرارء تماماً كما تلقن العائلة العربية 
صغارها. ولكن في حين أن اليابانيين يمارسون التضامن والطاعة خارج نطاق العائلة 
وفي المجتمع الأرحب, فإن هاتين الفضيلتين في المجتمع العربي تبقيان منحصرتين في 
البنى الأولية ( العائلة ‏ العشيرة ‏ الطائفة). وعلى نحو مشابه فإن الماوية في الصين قد 
أثرت في الانتقال من الولاء العائلي إلى الولاء الجماعي . ليس عن طريق التحويل 
الجذري للقيم الي تولدت داخل العائلة ولكن عن طريق «بديل حافظ على الاحترام , 
ووفر ف الوقفت نفسه مواضيع حب وتعلق». وعلى سبيل المثال فإن واجب الأطفال دفي 
خدمة آبائهم» تحول إلى واجب الأطفال «في خدمة الشعب». وبالتأكيد فإن المثل 
الأعلى من احلال القيم (مثلا «حب الوطن فوق حب النفس») مأثرة تمجدها مقولة 
القومية العربية» إلا أنها لم تترسخ في بنى تضمن ترجمتها إلى مسلك عملي . 


(17) تتطابق هذه الاحتياجات الرئيسية مع سلم أولويات يقترحه مازلو (8435108) ويجد فيه أن 
الاحتياجات «النفسانية» و«الأمنية» ودالعاطفية» هي من أساس تركيب الحافز الونساني. انظر: 
ر(1954 ,/1099 لسمة ععمجةةآ :عار 7" بوع11) لتلمميء هتنه ::10ئه 1001 ,بوأولكقكةة 10أمعهة1آ سقطووطق 
.8 -80 .0م 
(18) يستطيع المرء أن يحافظ على بقائه بالاعتماد على مساعدة أقرب الناس إليه وحمايتهم له. إذ إنه 
يشاطرهم العيش ويتتمي إليهم ‏ وهؤلاء هم أفراد عائلته وأقرباؤه وأبناء طائفته الدينية. وكما سوف نرى فإن 
الولاء والعصبية علاقتان متجذرتان في تلك البنى الأولية وليس في التركيب السيامي للدولة (الحديثة) . 


لفن 


ونتيجة لذلك فإن الوعي القومي (بمعنى الاحساس بهوية قومية متميزة) لا يجد 
ران ة صالحة في الأبوية المستحدثة. إن التناقض القائم بين البنى الآولية والبنئى الحديثة 
التي أفسدتها سلطة النخبة الأقلية الحاكمة وتراثها سيبقى حائلا دون إمكانية قيام 
الوعي القومي الصحيح. فالشعور القومي لا يستمد من العقيدة العلمانية التي تدعو 
إليها النخبة المثقفة. بل من الوعي الديني الذي يبشر به رجال الدين وزعماء 
الطوائف. وعل نحو مشابه فإن القصور عن تلبية الدعوة القومية مثل النبوض في وجه 
المحتل الأجنبي مجدّرٌ في الأولويات التي يفرضها الولاء العائلي والمصالح الطائفية . 

وبالنسبة إلى الوعى الجماهيري فإنه - لريما - ليس من السهل أبدا التفريق بين 
مقولة «أمة» في منحاها العللاني ومقولة ا في منحاها الديني. تماماً كا لا يمكن 
إحداث فصل تام بين الطرح القومي والانتماء الديني. والسبب في ذلك بسيط: فطللما 
بقيت علاقات 59 والسلطة والثروة التي تميز المجتمع الأبوي المستحدث غير 
متغيرة في جوهرهاء فإنه ليس من المعقول حدوث أي تغير جذري في المقولات 
العقائدية التي تسير الوعي الجماهيري . وبغض النظر عم فد يضبخ المجتمع الأبوي 
المستحدث «معاصرأ» فإن الوعى الجاهيري سوف يستمر في رفض القومية العلانية. 
وفي التمسك باهوية الدينية 5000 يبقى الوعي متصلا بأحكام بالعلاقات الغيبية 
للواقع الاجتاعي . 


وهناك عامل آخر يعيق تطور الوعي القومي . ويصعب أيضاً التغلب عليه ف 
غياب تغير سياسى جوهري : إنه التناقض ١‏ بين الفرضيات الجوهرية التى تسلّم بها 
القومية العربية (آمة عربية واحدة) وواة قع المجتمع الأبوي المستحدث (كيانات عسربية 
مستقلة). ولطالما كانت الرؤية القومية تتغذى بالنضال الفعلي ضد السيطرة الأجنبية 
(عثمانية أم استعمارية) أو بالنزعة الوحدوية العربية (الناصرية)» فَإِنّ المشرو وع 
الوحدوي لسيظل يشكل الإمكانية الرئيسية لتفتيت المجتمع الأبوي المستحدث. وتمهيد 
الدرب أمام تحول علاقاته الأساسية. ولكن مع نيل الاستقلال فإن الأبوية حققت 
زرا حاس) على القومية العلانية ل يؤد الاستقلال إلى وحدة قومية بل إلى كيانات 
أبوية مستحدثة . وم تصمد الأبوية المستحدثة أمام المد الوحدوي في الخمسينيات 
والستينيات فحسب بل إنها نجحت في إرساء نفسها عراب النظام القطري ومباركة 
سيادته . 

وتعرض الوعي القومي زمن الثروة النفطية إلى قوة. جاذبة باتجاه العائلة والقرابة 
من جهة وإلى قوة دافعة مصلررها الكيان الأبوي المستحدث من جهة ثانية» ما أوقع به 
أشد التكسات خطورة منذ ولادته. ونتيجة لذلك بدأت القومية العربية تفقد زخحمها في 


الربع الأخير من القرن العشرين. ارتفعت أسهم علاقات الأبوية الميتحدثة وقيمها 


كن 


(في السبعينيات والثمانينيات) واحتلت الأصولية الإسلامية مركز الصدارة من الحلبة 
السياسية. ان مقدرة الفكر الإسلامي الأصولي ببساطته المطلقة على ترسيخ حركته 
وتكثيفها في صفوف الجاهير أمر عجزت عنه القومية العلانية.» وهذا ما مكن الأصولية 
الإسلامية المتزمتة من الحلول مكان التناقض الكامن في الوعى القومي العربي. 
وبالطبع فإنها كاحد أشكال الوعي السياسي قد جعلت من الممكن الآن ظهور أول 
حركة جماهيرية أصيلة شهدها الوطن العربي منذ حركة الخوارج (القرن السابع). 
وعليه. فإن الأبوية الحديثة» بميلها إلى قمع القومية العلمانية والتطور السياسمي ارد 
أطلقت أخيراً الكامن الثوري للأصولية الإرسلامية من عقاله. محررة قوى نميها (وهذا 
تطور سنعمد إلى معالحته في الفصل التاسع) . 


ويتوجب علينا إثارة سؤال أخير يي ما يتصل بعلاقة الأبوية بالوعى الطبقي . 
ويمكن التعاطي مع هذا السؤال على مستويين: لد اباك يلهال تعريب دري 
الوعي , أو أننا قد نحاول تحديد المسار الاجتماعي لذلك الوعي 


وسواءً من الوجهة النظرية أم من الوجهة العملية فإن الصعوبة الأساسية تكمن 
في تعريف الطبقة المحدّدة التى ينتهي اليها الوعي . 


ومهما كان التحليل الطبقي صائباً إلا أنه لا يستطيع التخلص تاماً من الصعوبة 
الأساسية في تحديد الطبقة في السياق الأبوي المستحدث . فلا تجوز المقارنة بمقولة عمائلة 
تختص بدول العالم الثالث (فيتنام . الصين. كوبا)» حيث يكون تحليل الطبقة كيه 
لاحتياجات الواقع الاجتماعي » ذلك أن هذه المقارنة غير كافية لاستيعاب الخاصية 
الثقافية 0 للمجتمع العربي الأبوي المستحدث . ولربما كان نافعاً بين الحين 
والآخر إلقاء نظرة سريعة على خارطة الوطن العربي لتذكير أنفسنا بموقعه وبنيته 
وجغرافيته المميزة» وأن نفطن إلى أنه وحتى القرن التاسع عشر كان الوطن العربي ملفا 
من جمعات مدن متناثرة ومنعزلة. وأحياناً مندثرة. وقرى متخلفة. وفلاحة فقيرة. 
وبدو غراة. 


لكن المجتمع العربي الأبوي المعاصر جديد. وتتجسد خاصيته المميزة في حداثة 
فماشته الاجتماعية. إذ انها في حالة تكون وتبدل. وفي هذه المرحلة نشهد في داخله 
تكون طبقة مركبة جديدء أشرت إليها سابقاء مورّعة في بيئات مدنية وريفية 
متناقضة . وتشكل طبقة ماهيرية غير واضحة المعالمء ؛ تستقطبها بصورة متزايدة نخبة 
سلطوية قليلة . وما زال وعي هذه الطبقة أنونا لا تتحكم به مقولة «الطبقة» أو 
«الأمة». بل الايمان المتوارث والقيم التقليدية» بما تحتوي عليه من طاعة أو خضوع 
من جهة. ورفض وكفاح من جهة أخرى. ولكن تعبئة الجهاهير. وحتى نحت راية 
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العقيدة الأصولية الأبوية» قد يكون كامناً فيها تشوير هذه الطبقة باتجاه نوع ما من 
الوعي الطبقي . 

نستنتج , إذن». ان محليل المجتمسع الأبوي «المعاصر» الذي نقع عليه اليوم في 
الوطن العربي» سواء كان «تقدميا» أم محافظأً لا يتيح حتى الآن لمفهوم الطبقة أن يكون 
المقولة التحليلية المركزية (كامنة في نفسها). بل على أنها مقولة الجماهير. أي مجمل 
العلاقات التي تقوم بين البنى التحتية (العائلة» العشيرة, الطائفة, أو الدين). وتيا 
لذلك فمن هذه الوجهة لا تغدو. مسألة الوعي القومي أو الطبقي تحديدا للموضوع 
الاجتماعي الذي ينتمي إليه تاماً هذان النوعان من الوعي. بل في الاقرار بإمكان 
البرجوازية الصغيرة التقليدية/ الجماهير الكادحة (المسلحة بالوعي الأصولي) ممارستها 
العفوية في نهاية المطاف من تحقيق ما عجز عنه القوميون والثوريون العلمانيون» أي 
تفكيك المجتمع الأبوي المعاصرء وإرساء مجتمع إسلامي بديل عنه. على غرار ما 
حدث في ايران. 
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ادم 6 


تنطلق إحدى الطروحات الأساسية في هذه الدراسة من الافتراض أن مقولة 
الطبقة ليست كافية وحدها للتوصل إلى فهم كامل للخاصية الضرورية للأبوية 
المستحدثة. نحن بحاجة إلى منظور يمكئناء وف أن عا من رؤية التطور التاريخي 
للمجتمع الأبوي المستحدث ونشوئه. إضافة إلى استيعاب دينامياته الداخلية . 


رأى ماركس أن الحافز على التطور يكمن في نضوج قوى الانتاج البشرية («قوى 

الانتاج») . وحين يتحدث ماركس عن التطور فإنما يقصد عملية ارتقاء واسعة. ومع 
أنه لا غنى عن هذا التصور لتفسير التغير الاجتماعي على المدى الطويل». إلا أنه لا 
يأخذ بالحسبان الفسحات الضيقة للحقبات التاريخية ويتجاوز الأحداث المعينة التي 
تؤلف حركة التاريخ 2 التؤاسعة. فقط في هذا السياق الضيق تبرز الخاصية الثقافية 
10 أهل للتحليل الجدي . كما أن منظوراً أضيق يضفي على 
عناصر البنى الفوقية قيمة تفسيرية أقوى . . وحين يصبح الواقع الاجتماعي أكثر تحديداً 
فإنه يظهر في مادية وتعقيد كاملين. 0 أن يكيف نفسه مع 
هذه المقاربة الأضيق في مواجهة ظواهر اجتماعية/ نفسانية وعبر استفادته من شروح 
ومقولات العلوم الاجتاعية المختلفة» وبخاصة علمي الاجتاع والنفس . 


أولا : السلطة والخضوع 


الم يفترضن نقاشنا أبداً أن للأبوية المستحدثة طبيعة أو خاصية دائمة وشاملة» بل 
أشار إلى بنية دينامية يتم النظر إليها من وجهة الأنواع والمراحل. أي برهات تطورها 
الاجتماعى / التاريخى . أما الآن فإننا سنقترب من الأبوية المستحدثة من وجهة بناها 
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الداخلية التي تتخذ العائلة الأبوية حجر زاويتها ومحتواها الأسامي . وهذه هي تاريخياً 
ا 57 العائلة الأبوية 1 البنى الأبوية المستحدثة في علاقاتها الداخلية 
الأساسية. وف المقام الأول في علاقات السلطة واهيمنة والتبعية. وهذه كلها تعكس 
بنية العلاقات الاجتماعية وتنعكس فيها”' . 
قام عالم النفس الاجتماعي اللبناني علي زيعور في تحليله العائلة الأبوية في 
تمع العري” 7 الممالة من وجهة إنتاج الشخصية . 1 الركترية 
المستحدثة 00 هلين الطرفين قْ وححه إمكانية «تحقيق الذات»©. 


اذن» العائلة شديدة الوطأة, مما يهتىء الولد لأن يطيع في شبابه . فالكثير من وسائلنا التربوية 
التقليدية لا تعذه لأن يقارع ويناقش بقدر ما تنمي فيه الالتواء والازدواجية والاعتهاد على الكبير 
(الأب. الأخ الأكير, المتنفذ في القبيلة. الرئيس) . 


إن الأب. أي شكل النموذج الأصلىي للأبور ية المستحدثة, لهو أداة القمع 
الأساسية”©. قوته ونفوذه يقومان على العقاب0©: 


«مهمّنا أن يكون الولد مطيعاء. «مؤدباً. متأخراً في الاطلاع على كل شؤون الجنس . متفوقا على 
الأقران والا فنكثر من الاستهزاء بشخصيته. ومقارنته مع الغير والهالحاح عل فشله. ممايقتل فيه 
الطاقات 0 ويدفعه إلى السلبية وسوء التقييم للذات (بل معاقبتها أحياناً)»" . 


غالبية الناس» الأمر الذي يؤدي إل إشكاء سيطرة الوضع القاك ثم على الناس ويجعلهم 
يرفضون أي تغير اجتماعي . يرى زيعور أن هذه ال حقيقة ا بنيوية للمجتمع 
القائم : 

0 


)١(‏ من الملفت للنظر أن فرويد يعرف البنية الاجتماعية الخارجية, «العالم الخارجي». على أنها ما يجده 

المرء مواجها له إثر انفصاله عن والديه. 
.124 - 123 .هم ,(1970 ,[.طام.مه] تارملا بوعء71) برومام طعبروط زه عنةالهه0 د4 ,لبعءوط ل«مصونك 

)١(‏ علي زيعور. التحليل النفسى للذات العربية : أنماطها السلوكية والأسطورية (بيروت: دار الطليعة. 
/11). 1 

(") المصدر نفسه. ص 6. 

(5) المصدر نفسه. ص 58". 

(5) للوقوع على مشال ساطع عن سلطة الأب المطلقة انظر رواية: نجيب محفوظ. بين القصرين 
)١9465(‏ صراتك 15 1١94‏ ٠ل‏ مق و0١5١1-١58١.‏ 

.7"5 زيعور. المصدر نفسه.ء ص‎ )١( 

(7) المصدر نفسه . 


لم تتجذر بعد. في الشخصية العربية» العقلية العلمية الت تفسر الظواهر بأسباب موضوعية 
تخضع للدرس والتجربة. فالعقلية السحرية ما تزال فعَالة على نطاق شعبي واسع جداً. وفي قطاع 
عريض داخل العقلية الفردية الواحدة. وم تنظم العقلانية النشاطات الفردية الاجتماعية والسياسية: 
قطاعان.ء سحري وعلمي. يتراكمان بتلاصق. وتتعايش بنى تقليدية مع أخرى منهجية» واقتصاد 
تقليدي. تابع. بدائي. مع اقتصاد منظم. عقلاني» عصري” . 


يدرك زيعور أن القلق ناتح عن عوامل تاريخية واجتماعية عدة يمكن متى جرى 
فهمها من مواجهتها ومن ثمة ة تغييرها"). ويدرك أيضا أن سهات الشخصية التي يحللها 
هي محصلة الأوضاع الاجتاعية التي يمكن تغييرهاء وليست نانجة عن «طبيعة» 
جوهرية. يؤكد زيعور الحاحة إلى معرفة نقدية للذات» وهذه عملية يساهم في تحليلها 
على أنها الشرط الضروري لبلوغ الوعي الملائم 


فكيف يكون لنا أن نعارضص أو ننافشس تلك الآراء الأهوائية؟ وهل بالتالي نستطيع محاربتها ما 

دمنا مطبوعين . حسب تلك البدع. على أن نستسلم فقط ونتأمل ونتصوف. بدل أن نتحدّى ونبيى 
نداب )0١06‏ 
ونجرب 05" . 


وعلى نحو مماثل للسعداوي ومرنيسي يفترض زيعور أن الذات ذات منشأ 
اجتماعي . وهو في هذا لا يشير فحسب إلى نشوء الفرد في عملية التطور الاجتماعي بل 
يفا إلى التكوين الاجتماعي للنفس. وهذه ناحية لقيت تحليلا دقيقاً ومنظمأ مع المحلل 
النفساني الماركسي قيلهلم رايخ”". 

من هذا المنطلق نستطيع أن نستشف كيف أن عملية التنشئة الاجتماعية لا تؤثر 
فقط في «تربية» الفرد بل كيف أنها أيضاً تشتر ط مقدرته الداخلية على الوعي. وتصوغ 
فهمه لنفسه وللآخرين. وما جاهد زيعور والسعداوي ومرنيسي في التوصل إليه 
تحليلهم هو تماما تفسير هذه العملية بالذات. وهي تتكشف عن نفسها في إطار العائلة 
في المجتمع الأبويى المستحدث . 


(8) المصدر نفسه . 

(4) إن النمط المغاير للتبعية الأبوية وقمعها متؤعلا ف والاستقلالية» المريضة التي تفرزها علاقات 
الرأسمالية المتطورة : «كلما كان الاحساس بالعجز الاجتماعي عميقاً انكف مو الأنا داخلياء فالآخر يصبح في آن 
وسيلة إلى تحقيق أهداني ومعيقا لها. كلّ منا يعمد في آن إلى الاختيار ويضطر أن يكون حراء أي أن المرء يجد 
نفسه على الدوام حبرا على تبنى استقلالية انطوائية». انظر: 


اكا< ]1 0:0 00000 [0 ١نمأنه‏ و1716 11:6 :ع جاوء 12 إه «مناء له 17116 ,رسقسمسنتطعنا لعقطعن] 
.5 .م ,(1982 ركوء:2 عع11 :لوه لا بو 188) بررمء:17 


.١١١ زيعورء المصدر نفسه. ص‎ )١١( 

)١١(‏ لاحظ أن مقولة (طءأ2) الأساسية. وهي متطابقة مع موقف زيعورء تنادي أن بنية الفرد 
النفسانية تمائل بنية النظام الاجتماعي القائم . هذا معناه أن البنية النفسانية العربية تنتج من التنشئة الاجتماعية 
في ظل العائلة الأبوية المستحدثة . 
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ينطوي هذا التحليتل على افتراض أساسي وثيق الصلة بالمنظورين الماركسي 
والفرويدي. يقول بأن الببى العميقة في المجتمع والفرد «تعمل» بصورة مستقلة عن 
وعي الأفراد والجماعات. ويمعزل عن هذه الوجهة فإنه د 3 يستحيل المضي إلى ما هو أبعد 
من الأحداث الظاهرة ويتعذر بالتالي إدراك معنى البنى الكامنة . ان تحليلنا هذا يرتكز 
أساساً إلى البنى العميقة للتبعية والاستقلال الذاتي. 


ثانياً: التبعية والاستقلال الذاتي 


التبعية والاستقلال الذاتي نظاما قيم وتشكل اجتماعي» وفي حين ترتكز التبعية 
إلى الخضوع والطاعة وتغبض على أخلاقية السلطة يقوم الاستقلال الذاتي على الاحترام 
المتبادل والعدالة. ويعتمد على أخلاقية الحرية. 

قام عالم النفس السويسري جان بياجيه يتحليل التوترات. وما ينتج منهاء 
منطلقا من الجدلية الناشئة عن نظامي التبعية والاستقلال الذاتي”". 

وجد بياجيه أن نظام الطاعة وا مخضوع لدى الأطفال الذين هم دون سن 
السابعة أو الثامنة يتكشف عير ردّات أفعالهم للأحكام والمواقف الخلقية الصادرة عن 
أهاليهم والبالغين. في هذه المرحلة يرضخ الأطفال لأوامر أهاليهم أومن ينوب عنهم 
طالما أن الشخص الذي يصدر تلك الأوامر اليهم ماثل أمامهم . وفي غياب ذلك 
الشخص يفقد القانون فعاليته, وتؤدي مخالفته إلى انزعاج ليس بذي بال. وفي مرحلة 
لاحقة. أي بعد الحادية عشرة أو الثانية عشرة تصبسح تلك القوة دائمة. ذلك أن 
الطفل ينكفىء على نفسه ويتمثل صورة الأهل أو السلطة. لكن الخضوع الحاصل 
الآن غير مكتمل. فلا يزال الموقف من الأهل أو السلطة متناقضا. مهدع الطفل 
للأوامر الصادرة عن القائمين على شؤونه. وليس من مطلق شخص (أترابه أو من هم 
دونه ميا يرتكز هذا الانصياع على الاحترام الذى يجمع بين العاطفة والخوف. 


يسمي بياجيه هذا النوع من الاحترام ر أحاديا «إذ انه علاقة بين قاصر وولي 
أمره. بمعنى أن هذا الأخير أرفع من الأول مرتبة». من الضروري تمييز هذا النوع من 
الاحترام 1 0 المتبادل القائم على التقدير من جانب الطرفين. يولّد الاحترام 
الأحادي في الطفل أخلاقية طاعة تتميز بالخضوع لإرادة غيره”". أمّا الاحترام المتبادل 
في ولد في الطفل أخلاقية حرية ومساواة وعدالة. 


(؟1١)‏ 5عناموع12 .ل لصة ععطنات .ط لعدتهة1آ] بإ 4عاتلء ب)موواط أماتووددوط 776 ,أعوولط ووعل 
.(1977 ,ى8001 عتاكد8 تعاءملا بورع ل8) عطعغومم1 
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وحين يتدرج الأطفال من مرحلة نمو إلى أخرى. فإ فا نهم ينتقلون عادةٌ من وضع 

تبعى إلى آخر استقلالي ذاتي . يورد بياجيه مثالين على كيفية حدوث ذلك . ففي المقام 
الأو ل من خلال الألعاب ذات القوانين» إذ ان الأطفال حتى سن السابعة يتلقون هذه 
الألعاب «وجاهزة من أولياء أمورهم (بطريقة مستمدة من احترام أحادي) [و] يأخذون بها على أنها 
مقدسة. وذات حرمة. وأن مصدرها سام (الأهل. الحكومة. آللّه إلخ)»). إلا أن الأطفال 
الأكبر سنا تكدون هرقنا مغايرا من هذه القوانين نفسهاء إذ إنهم يعتبرونها «نتيجة 
| اتفاقية مبرمة بين رفاق جيل. كا يعتيرون أن القوانين قابلة للتغيير بوسائل ديمقراطية يمكن التوصل 
إليها بالأجماع)*' . 


وفي المقام الثاني يرى بياجيه أن الاحترام المتبادل والمعاملة بالمثل يولدان 5 
الأطفال بعد الثامنة من عمرهم تغلب العدالة على الطاعة. باعتيار الأولى قاعدة 
سلوك اجتماعية «متعادلة في المجال العاطفي مع التهاسك في يال العمليات الذهنية, باعتبار هذا 
التىاسك قاعدة سلوك اجتاعية)”" , 

يشير بياجيه إلى أن هناك ناحية أساسية في الاستقلال الذاتي تؤدي بالتأكيد إلى 
احترام القوانين أكثر من احترام التبعية» ذلك أن غياب أشكال السلطة يؤدي إلى 
اهيار أسس الطاعة”" . 

وخلال هذه المرحلة المبكرة من التحول يبدأ الطفل بالتمييز بين «النزوات 
العشوائية» و«الابتكارات القانونية» . وعليه فمى علاقات المساواة نحك : 

ان كل شيء مباح. وأن كل قضية فردية تستأهل الاهتمام. . وأن الرغبة في تغيير القوانين 
ليست خطيئة . . فلا يحق لأحد ادخال ابتكار ما بمعزل عن القنوات التشريعية» أي باقناع اللاعبين 
الآخرين سلفا وبالتسليم ينما بقرار الأكثرية . ولذلك فقد تحدث انتهاكات إلا أنها اجرائية فحسب: 
الاجراء وحده قسري إلا أن الرأي قد يكون دائ] عرضة للنقاش . 

ولأن الطفل يتمسك بعص قوانين النقاش ويتعاون مع رفاقه ناويا كاملا فهو 


قادر على التمييز بين «التقليد المتبع »» و«المثل الأعلى العقلاني»» وهذا ما يمكنه من 
الانتقال من التبعية إلى الاستقلال الذاتي" . 


.١6١ المصدر نفسه. ص‎ )١5( 
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)١7(‏ يؤكد بياجيه (218861) أن «التعاون». وهو التعبير العملي عن الاعتراف والثقة المتبادلين. 
يشكل أساس الاستقلالية الي يمكن تحقيقها عبر المساواة: «حين يحل قانون التعاون مكان قانون الكبح يصبح 
عندئذ قانوناً خلقياً فعالاً . يمكن نشوء ذلك فقط من خلال التقدم الذي ينجزه التعاون والاحترام 0 
التعاون بين الأطفال أولآ. ثم بين الطفل والكبار مع اقتراب الطفل من مرحلة المراهقة حين يدرك في سره أنه 
على قدم المساواة معهم». انظر: المصدر نقفسه) ص ١7/4‏ و+99١.‏ 
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ما أرغب في التوكيد عليه هنا هو أن هذا الانتقال لا يبدو كاملا في العائلة 
العربية المستحدثة. فهذه العائلة تستمر قْ تغذية قيم التبعية ومواقمها. وما قاله 
فيلهلم رايخ يوجز المغزى الاجتماعي لهذه المعضلة : 

[هذه العائلة] تخلق الفرد الخائف أبداً من الحياة والسلطة وهكذا فإنها تخلق من جديد إمكانية 
قيام حفنة من الأفراد ذوي النفوذ بتسلّم السلطة وقيادة الجماهير" . 


الثاً: نظام الولاء 


إن العائلة الأبوية المستحدثة في إنتاجها أفراداً تبعيين تلبى حاجة أساسية من 
حاجات المجتمع الأبوي المستحدث. فهي تعزز نظام الولاء المركزي وتضمن استمرار 
النموذج الأولي للسلطة الأبوية. 

وعلى الرغم من كافة المظاهر العقائدية. فإن ولاء المرد الأساسى ف المجتمع 
الأبوي «المحدّث» يتجه إلى العائلة أو العشيرة أو المذهب أو الطائفة. وبالنسبة إلى 
الفرد العادي في هذا المجتمع فإن فكرة المجتمع أو الوطن مجرّدة ولا تتخذ معنى إلا في 
ارتباطها بالناذج الآولية للقرابة والدين. 

وف إطار التقاليد الاجتاعية. فإن سلطة الأب وشيخ القبيلة والزعيم الديني 
(وليس الأمة أو الطبقة) هي التي تحدد وجهة ولاء الفرد وموضوعه. تعمل هذه 
التقاليد على تقوية كلا الولاء الشخصى والتبعية اللذين يترب الفرد عليهما في إطار 
والحاية . 

ويوفر تقليد الواسطة لنظام الولاء مرونة وحيوية» فما كان نظام الولاء المعقد ى) 
هو قائم اليوم ليتجذر ويمرسصخ وتصعب خلخلته لولا تقليد الواسطة. وهذا التقليد 
يتولد عن ذلك النظام , فالواسطة تضمن حماية المرد والمجتمع ومصالحه)ا المادية. يما 


- أما المفكر الألماني يورغان هابرماس (5قسممء1180 هعم,ع:ا1) فإنه يناقش النقلة من الخضوع إلى الاستقلالية 
على أنه تحوّل من «هوية ‏ الدوره إلى «هوية ‏ الأناء. من «الخنوع؛ (الاتباعية) إلى «التبوض» (الحداثة) : 
«تشمل النقلة من الخنوع إلى النبوض. من هوية ‏ الدور إلى هوية ‏ الأناء على تحول جذري في الأوضاع 
القائمة ويتجسد ذلك في النقلة من هوية ذاتية لا تعود تنماشى مع قيم الثقافة التقليدية وأشكالحاء وتؤسس 

لنفسها مناهج نقدية تتحكم بفكرهاء. انظر: 
001 9ت81) إطاتماعء1/1آ كقصمط1' بإ لعنأذاكههنا ,جاعاء50 زه ١مناواط‏ عا 14جه :لمعنس صحرمح 
.م ,(1970 ,[.طم.س] 


)١8(‏ -عنحاد «عاع م جمطل) عاتالمابعوءغ1-/أآء5 ه 106:0 :مان اأوناع1 أمبوع5 77:6 ,طعنعج1 بماعطلتةا 
2 .م ,(1974 ,تعاأكنتطع5 لهة ومصساتد تامملا بوع21) ع11لن/73ا .2 عوملمعغط؟ نط لم21 أكمقها ,ءمية 
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في ذلك الفرد الأدن مرتبة في المجتمعء كما أنها تعزز شعوره بالهوية وانخراطه في 
المجتمع . إن الواسطة في الشكل الذي تتخذه في إطار العائلة لا تعمل 00 
تنشئة الفرد اجتماعياً ليرضى بسيادة الحلطة. بل انها تدرب المرء على التعامل مها مثلا 
من خلال توسط الأم أو العم أو قريب للعائلة يكتشف الطفل أنه وعلى الرغم من 
عجز شخص ماء إلا أنه قادر على التحرك في نظام القوى القائم. ويبدو ذلك جليا في 
الواقع الاجتماعي الأوسع : ذلك أن حتى أدن الأفراد مرتبة يلقى آذانا صاغية لدى 
0 الشأن. والجاه بعد توسط الأقرباء والأصدقاء. أو أصدقاء الأقرباء أو أصدقاء 
الأصدقاء. وعليه. فإن نظام الولاء وما يصاحبه من تلبية الاحتياجات يسهل عل 
الفرد القناعة بواقعه. ومع أنه لم يتم قهر الاغتراب كليا إلا أن الفرد يشعر بانتهائه إلى 
نظام يوفر له الحماية ويمنحه الاحساس بالرضى . 

وما يميز نظام الولاء هو أن كل فرد مرتبط به يتوخى الربح . يتضح ذلك في 
تقليد الواسطة . ذلك. أن طالب المعروف ومسبغه والوسيط يحصلون حميعا على فائدة 
ما. لكن يبقى مسبغ المعروف أكثرهم جنياً للربح. فهو الذي يتمتع بالنفوذ والجاه. 
الأمر الذي يمكنه من صنيع المعروف . 


وفي غالب الأحيان يكون اللجوء إلى المساعدة عند عتبة أصحاب النفوذ والجاه 
للبقاء في قيد الحياة» وهذه حاجة تفرضها على طالب المساعدة أوضاع اجتماعية لا 
يقوى على تغييرهاء فلا يجد بدا من الرضوخ لها. وإذ ما التجأ الفرد إلى الدولة 
وقوانينها فإنه سرعان ما يكتشف أن ذلك لا يضمن له العدالة أو الحماية. ان الولاء 
الأبوي المستحدث في خرقه الشرعنية وتخظيه المؤسسات العامة يحرم الفرد من مطالبته 
بحقه في الاستقلال الذاتي. 


إن ما يميط اللثام عن هذه الدوامة الاجتاعية هي العقوبة التي يتعرض لها لابن 
حين يعصى إرادة أبيه في نمط العائلة التقليدي. إذ يصبح الابن عاجزاً وصيلويا مق 
حقوقه وجرداً من ملكيته فيقع تحت رحمة أبيه. ان جود الابس تبعت عل البنيث 
عن سبل تعمل للحضول عل غفران والده له:ورضاه عنه . فيتعلم الابن عير التجربة 
المؤلة أنه يأمل في الوصول إلى هدفه المنشود بالخضوع لإرادة أبيه . هنا يمتح الابن 
بعض حقوقه وقد بلغ فيدرك انها حقوق لا يمتلكها بالأصل ولكن أسبغت عليه من 
سلطة عليا. 

وفي سياق الولاء القائم على العجز والخضوع يبدو جليًا أنه لا يمكن تصور فكرة 
العقد الاجتماعي . فالمجتمع في الواقع خاضع فقط لإرادة أصحاب التفوذ والجاه. 
وهذه إرادة لا يحدها سوى القدرة المادية والروادع الأخلاقية. ولذا فالقانون ليس في 
خدمة المجتمع بل انه في تصرف النظام الاجتماعي / السياسي القائم. فلا تمييز هناك 
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بين الجريمة والانقلاب أو الشثورة. وليس الهدف من العقاب الاصلاح بل استعادة 
حرمة القانون وحماية العلاقات الاجتاعية القائمة. ولأن المعارضة الشرعية غير ممكنة. 
فإن التآمر والتمرّد يصبحان البديلين الوحيدين. وعلى نحو ممائل فحين يُحظر النقاش 
العلني. فإن التآمر والعنف هما الشكل الباقي للاقناع . 

ومع ذلك. فإن نظام الولاء يشل من فعالية أية بنية يهيمن عليهاء ذلك أن هذا 
النظام في وضعه الامتثال قبل الأصالة والطاعة قبل الاستقلال الذاتي يقضي على موهبة 
الأبداع. وينمي فقط تلك القوى الي تساعد على الابقاء عليه . وتصبح مصالحه 
ومتطلباته الخاصة» وليس ما يتعلق منها بالمؤسسة أو المجتمع اللذين ينشاً فيهما. هى 
المقاييس النبائية للتقييم والعمل. ويسري هذا التأثير في الجامعات ا 
والمستشفيات ووكالات الحكومة والمتجمعات الحرفية. اضافة إلى المؤسسة العسكرية 
وبيروقراطية الدولة والمحزب «الشوري». ولا يتمكن النقد الخارجى. ومهما كان 
حجمه. من تغيير البنية الداخلية لنظام الولاء.: فحيث تتوفر علاقات الأبوية ‏ 
الخضوع/ السيطرةء الشعور بالتفوق/ الشعور بالنقصء الولاء/ الامتشال ‏ يسود 
الولاء . 

إن لاعقلانية النظام, الأبوي المستحدث ليست خاصية فطرية للأبوية. كا هي 
عليه. ولكن للأبوية «المحدثة» . فالثقافة الأبوية التقليدية بأنظمتها الخاصة بالحماية 
والقسر والشهامة والطاعة لمي سليلة أوضاع ' تعد قائمة. إن الأبوية التقليدية بشكلها 
المحض لا يمكن أن تحيا في العالم الحديث. ليس لأنها «تقليدية». بل لأا لم تعد 
كذلك . ولذا فإن الأبوية والمحدثةع» (الأبوية المستحدثة 6 هي السبب وراء كل محاولة 
يقوم بها المجتمع للإبقاء على الحداثة في مأزق. 
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الا نض 52 
الجذور الاجتاعّّة التارجيّة لالأويّض السكحدثد 


يتوجب علينا الآن القيام بمراجعة موجزة للتطور الاجتماعي / التاريخي للأبوية 
(المستحدثة). . ومن ضمنٍ القضايا الي سنطرحهاء هناك قضية مركزية هي الاقطاعية 
التي يراها سمير أمين نوعاً من التشكل الاجتتماعي الذي لم يظهر في العالم العربي إلا في 
نباية القرن التاسع عشرء ونتيجة الامبريالية الأوووضة آنذاك”20. وهناك قضية ة أخترى 
ربما كانت على مستوى الأهمية نفسهاء ٠‏ هي تحاديث المؤسسات والتشريعات في ظل 
العثمانيين. الأمر الذي أذى إلى انتقال ملكية الأرض» وتشكل طبقة واسعة من 
الملاكين. وفي المجال السياسي . فإن التطور الهام كان تنامي الوعي العقائدي الذي 
انصت على فهم التغير الاجتماعي والسيامي . كا انعكس في أدبيات الليبرالية العلانية 
والاصلاح الإسلامي. والقضية الأخيرة هنا التي تحتاج إلى تمعن هي ظهور سلطنات 
صغيرة آذات أشكال حديثة ‏ دول حديثة صغيرة ‏ على أنها الشكل المهيمن لنفوذ نظام 
حكم الدولة في المرحلة اللاحقة للاستقلال الوطني . 


أولا : الأشكال السياسية للأبوية التقليدية 


شهد العالم العربي على مر التاريخ نشوء أشكال عدة من السلطة السياسية 
(والتنظيمية). وكما رأينا في الفصل الثاني. فإن أكثر الأشكال جوهرية هو غمط السلطة 
الفطري أو السابق على ظهور الإسلام الذي :بضت عليههما كافة الأشكال اللاحقة 


)١(‏ 6481:0016 ربكتللدط اعقطعتك8 نز طعمعءط درمعا لعنتداكمةن ,«مقءل! (ه4 176 ,رمنسة كتسدذ 
.3 -21 .مم ,(1978 ركوع:]2 260 :0082همآ) 2 .20 زوعلرع5 أموط 
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ثم عقبة النمط الأبوي الإسلامية زمن النبي الكريم والخلفاء الراشدين. ثم جاءت 
خلافة الأمويين والعباسيين التوسعية (من القرن السابع حتى القرن الثالث عشر) التي 
أضفت على نمط الحكم الأبوي شكل الدولة العامة. فا ان انحلت الخلافة التوسعية 
حتى ظهر شكل السلطنة التي كانت في البدء دولة صغيرة ذات حكم مطلق ثم 
مسحت فل ظل الحنائين سلطة - حلاف توسعة يتيك عل شكلها هذا على الدرر 
العشرين. إن هذه الأشكال الستة جميعها حددتها تطورات تاريخية معينة, أهمها 
الانحلال المبكر للقوة التوسعية (في ظل الأمويين والعباسيين) والتفكك السريع للعالم 
العربي الإسلامي. وسيطرة النخبة المحاربة ونشوء السلطنات الصغيرة (بدءا من القرن 
الثاني عشر) والغزوات الأجنبية ‏ السلاجقة. الصليبيون, المغول والأتراك العثمانيون» 
وانهيار التجارة البرية (القرن السادس عشر). وما عقبها من ركود اقتصادي. وتفكك 
سياسي - عسكري», وإدخال التنظيهات العثانية (تحديث القرن التاسع عشر) والسيطرة 
الاقتصادية والسياسية الأوروبية. وما تلاها من اميزيالية واستعمار أوروبيين مباشرين . 

لقد افتقرت الأبوية في شكلها القبلي المبكر وفي أشكاها السياسية الأكثر تقدماً في 
ظل الامبراطورية والسلطنة إلى أسس جغرافية واضحة. مع أن أسسها الاجتاعية 
كانت دائ) الموية الدينية والإثنية. ولذلك فقد شهد المجتمع العربي حتى القرن 
العشرين حركتين اجتماعيتين أساسيتين فقط. عملتا على تجاوز هوية العائلة ‏ العشيرة 
وتطلعاتهاء أي ثورة النبي الكريم في القرن السابع في دعوتها إلى احلال أمّة الإسلام 
مكان القرابة القبلية. ثم الحركة القومية العربية في دعوتها إلى جمع عرب القرن 
العشرين تحت راية عقيدة علمانية في وطن قومي واضح الحدود الجغرافية. 

إلا أن القبلية الأبوية منذ بداية عهدها برهنت عن مقاومتها الداخلية للتغير 
وبقيت تركيباً أساسياً في بنية الأمة بمعنييها الديني والعلماني. 

ففي ال حالة الأولى كانت البنية القبلية غير قابلة للتفكك بالفعل. فوفرت بذلك 
إطار عمل جاهز لحركة النبي الكريم. اشتمل المجتمع الإسلامي على عائلات 
وعشائر اعتنقت الإسلام» وهكذاء وبعكس ما هو متوقع, فإن أدنى أغاط الهوية ظهر 
على أنه حجر الأساس في بنية الإخاء العالمي التي رمى الإسلام إلى إقامتها. 


وف الحالة الثانية. كان المفهوم العلماني لتعبير الأمة ى] دعت إليه القومية العربية 
يشتمل على البعدين الإسلامي والقبلٍ. ْ 

ولربما فسرت هذه الحقيقة الازدواجية القائمة 5 صلب الحركة القومية العربية 
منذ نشأتها . 


ثانياً : الاقطاعية والنظام الأبوى 


ارتكزت بنية الأبوية خلال تطورها الاجتاعي/ الاقتصادي إلى تشكل قبلى - 
تجاري يتميز بالتجارة البرية أكثر من تميزه بالإنتاج الزراعي المحض. وجرى صمير 
أمين مجرى كارل ماركس في ول صن 06 حين اعتبر أن هذا التشكل قد اتخذ صفة 
نمط إنتاج «رافد وغير اقطاعي)”". وتبعا لمذا المنظور فإن الملكية الزراعية مصحوبة 
بنوع من الاقطاعية لم تظهر في العام العربي إلا في فترة متأخرة» أي حين دمج الشرق 
الأوسط في سوق الرأسالية العالمية ووقع تحت السيطرة الاستعمارية المباشرة. ومع أن 
هذه النظرية لا تزال في حاجة إلى المزيد من البحث والتدقيق, إلا أنها تلقى بعض 
الضوء على التطور المميز للأبوية العربية؛ وتطرح السؤال المركزي التالي: كيف 
اختلف تطور الاقطاعية الأوروبية عن تطور النظام الأبوي في العالم العربي» وما هي 
نتائج هذا الاختلاف؟ ْ 


إن العناصر التي تميز التطور الاجتماعي والاقتصادي الذي شهدته أورويا. منذ 

عصر النبضة وحتى الأزمنة الحديثة تتحدر من تجربتها , الاقطاعية ومورثها. لقد مثلت 
الاقطاعية غطأا اقتصاديا اجتراعياً أرقى وأكثر تقدماً من نظام الأبوية السابق على 
الحداثة. وذلك مرذه تجاوز الاقطاعية لنظام القرابة وروابط الدم. ففى أورويا 
الاقطاعية استبدلت الروابط القائمة على القرابة والدم بروابط اجتاعية وضامعةة ف 
حين أن صلات القرابة في المجتمع الأبوي العربي بقيت الروابط الأساسية. واستمرت 
العائلة ‏ العشيرة الوحدة الجوهرية للعلاقات الاجتاعية والسياسية. وفي حين تمكنت 
الاقطاعية في أوروبا ا ا المركزية 
ومراكز الانتاج الزراعي. فإن المدن في الوطن العربي لم تتطور أبدا إلى بلدات مستقلة 
وبقيت دائ| منعزلة عن القرية» فنشأ هناك تنافر تاريخي بين المدينة والريف . 


إن المفهوم الاجتاعي والقضائي للمواطنية المدنية والمرتكز على العلاقات 
الاقطاعية ا تنامى في أوروبا لم يظهر أبدا في مدن المجتمع الأبوي العربي وبلداته. 
فهذه المدن والبلدات نمبضت على علاقات القرابة والنظام القبلٍ فلم تتطور العلاقات 
الاجتاعية والنظام المدني. 


١ 4‏ 
ولكن هناك ظاهرة اخرى تسترعي الاهتمام» فقد ارتكزت كل من الأبوية 


فم لع كمةها ,تررم رمع أمءنانامم 4 ني 6[ 0غ 1071تلل 110 :عدكة10لا2) ,دلا تدكا 
: 4 .م ,(1978 , مسعدء5 تمملهمآ) كسدامعتاة متتعدكل8 نز 

3( .م ,.للط1 رمتسم 
(5) :111 ,معمعنط)) ممنزمدكلة .ىا زط طعمءء1 جه لعأداكمةن ,براءاءه5 أعونيه! ,طعوا8ظ عمدال 
443 .م ,2 .آونا ,(1974 رووعءط مومعتطن) 1ه لإكتدع نهنا 


فى 


العربية والاقطاعية الأوروبية في العصر الوسيط على عدم التكافؤ وانعدام المساواة.ٍ 
ولِيسٍ على نظام هرمي للمجتمع . وكان الفرسان والفلاحون الأوروبيون يشكلون غطا 
مشاماً لتقسيم العمل بين «التجار المحاربين» والمزارعتين ف الريف ف الوطن العربي» 
وتسمية «التجار المحاربين» هذه أطلقها سمير أمين مستفيدا من مقولات ماكس 
فيبر». يكمن الفرق الأسامى بين نموذجي السلطة الاقطاعية والسلطة الأبوية في 
طريقة التعبير عن مفهوم السلطة في كل من النموذجين. اعتبر المؤرخ الفرنسي مارك 
بلوك ان الأثر الفعال للاقطاعية في تطور أوروبا السياس بى قد تسد في فكرة العقد 
الاجتماعي بين الحاكم والرعية. اختتم بلوك أثره النفيس عن الح الاقطاعي 
بالكلمات التالية: 


ارتكزت أصالة [الاقطاعية الغربية] إلى التوكيد على فكرة التعاقد القادرة على توثيق الصلات 
بين الحكام. مغ اننا كات وي ذلك تفتطهند الفقراء: امال اداع اكيت الخضارة الخربية 
موروثاً لا زلنا نتوق إلى العيش في أكفانه”" . 

وعلى النقيض من ذلك. فإن مفهوم العقد بين الحاكم والمحكوم لا أساس له في 
نظرية الأبوية الإسلامية العربية أو ممارستها. ذلك أن إرادة الحاكم مطلقة ولا تحدها 
إلا مشيئة الله أي أن شرعية تلك الإرادة مستمدة من حق إلهي وليس من رضى 
الرعية . وعليه كانت , الحكمة القضائية أن الامتثال لمشيئة الحاكم واجب ضروري» 
وإن كان الحاكم بجحفاً وبالتالي فالثورة عليه لا تبرير ها ومهم| كانت البواعث على 
ذلك. وبالطبع فقد انتهكت هذه الحكمة في المارسة. فمنذ وفاة النبي الكريم الستفة 
مراحل التاريخ خ العربي كافة بالانقسام والثورة. ولأن النظرية نجحت في عدم 
الاكتراث رق واكتفت بالقول. فالتناقض بين ما هو قائم وما يفترض أن يكون 
لا يسمح أبداً بمظهر حل حقيقي داخل اطار تلك النظرية . وفي الممارسة الاجتماعية ل 
يجد هذا التنائقض غرجا للتعير خن نفسه إلا من خلال حيكيين متعار فين : الخضوع 
أو الانتفاضة . 


ثالثاً : تطور الأبوية السابقة بقة على الرأسمالية 
حين كانت أوروبا تدخل عصرها الحديث. وأثناء عملية تحولها إلى المركز 
المسيطر في العام كان العالم العربي ما زال واقعاً تحت سيطرة السلطنة العثمانية 
ويدخل ما اطلق عليه عصر الانحطاط الذي استمر حتى القزن التاسع عشر. ولذلك 
(5) دهش ماكس فيبر (5667ع/78 343) من النوعية التي يلمح إليها سمير أمين. خلقية الرسلام القتالية. 
وهذه مقولة أساسية' اعتمدها فيبر لتفسير مناقبية الإسلام. والمعروف أن فيبر كان يمتلك حدسا ثاقباً في فهم 


التاريخ والمجتمع الإسلاميين. 
(5) المصدر نفسه. ص 807 . 


ف 


فإن الفترة العثهانية حاسمة في تطور الأبوية العربية المستخدثة» كما نعرفها اليوم . 


كانت البنية الأساسية للامبراطورية العثانية زمن أوج توسعها (في القرنين 
السادس عشر : والسابع عشر) بنية استبدادية محضة. وصفها مونتسكيو على أنها «حكومة 
قائمة ولا فرد فيها يتمتع بمواطنيته»" . 


وكا أوردنا سابقاً فإنه خلال القرون الأربعة من الحكم العثماني شنهد اقتصاد 
العام العربي تلهورا مستهراء في الوقت الذي كانت أورويا تزداد قوة وسيطرة . 
نهاية القرن السادس عشر أصيبت التجارة البرية مهزيمة لا شفاء منهاء وذلك مرده 0 
ازدهار التجارة البحرية حول رأس الرجاء الصاح . واقتصار الإنتاج في الاقتصاد 
العربي على الزراعة والحرف اليدوية التي لم تشهد في هذه المرحلة أي تبدّل في أسلويها 
أو نمطها على غرار ما حدث في أورويا. 


وحتى القرن التاسع عشرء. لم يكن هناك أنظمة تشريعية ‏ عقلانية بمعناها 
الدقيق تتحكم بالنشاط الاقتصادي في الامبراطورية العثانية . في التعامل الاقتصادي 
كانت الشريعة الإسلامية هي الأساس الوحيد للمقايضة, أي أن نمط التعامل كان 
يرتكز على ثقة «أخلاقية» أو تبديد مادي, وليس على نظام تشر يعي . . وعلى مدى 
معظم هذه الحقبة كانت الدولة غالياً ما تلجأ إلى مضايقة طبقة التجارء وأحياناً تهدّدها 
بالمصادرة التعسفية أو بالاضطهاد الفظيع . وقد أفادت هذه الأساليب من الاستشار في 
المشاريع الكبرى وأذت إلى تخزين الذهب. وف فترة لاحقة إلى شراء الأملاك العقارية 
بدل تراكم رأس المال. ولم يكن هناك حظ لظهور نمط رأسمالي حديث إلى جانب 
النمط الرأسالي التجاري التقليدي . ْ 

وحتى صدور قانون الأراضي ف » كان عدد الممتلكات الخاصة محدودا 
جدا في الامبراطورية العثمانية ومصرء باستثناء ما اختص منها بالسلطان (أي الدولة) . 
انحصرت الملكية الخاصة في المدن بالآسر والمؤسسات الدينية (أملاك الوقف). أما فى 
الريف. فإن ملكية الأرض كانت رهنا باستغلال الأرض ودفع الجزية.ء وليس 2 


لأي تشريع. وبعد عقد. أي في 1851 صدر قانون زراعي منح للمرة الأولى ملاكي 
الأرض صكوكا قانونية بممتلكاتهم©. 


(17) يضيف مونتسكيو (ناء تنود نهه3/4) ف روح الشرائع (وقي ذهنه يتمثل السلطان العثماني) : «فحيث 
يعلن الأمير نفسه مالكاً للأرض واؤويكا لرعاياه لد يصلح حال . تشاد الدور للسكن فحسب» فلا تسق ترع ولا 
يستنبت شجر. كل شيء يستمد من التربة ولكن لا يعود إليها شيء. لا تحرث الأرض وتسي البلاد بأسرهنا 
صحراء؛ . ,[.طم.82] :عادولا بوع1!) ردصا زه إأعامد 77:6 ,تاعتناودء1ه540 1دلممعء5 ع0 كننامآ وعامدككة 

5 .2 ,701.1 ,(1949 
(6) انظر: عهءلة عثلا ةط اتمثله اكتستمف4 زه :«ملمعت 81006 11:6 ,عدسماءة/1 برلعدقة مسدنللترا 
.2 - 59 .مم و(1963 ,22(2]'5كآ1 :اناناءع8) أكم] 


رف 


إن طرح سمير أمين القائل بظهور 1 من الاقطاعية بتأثير الامبريالية الأوروبية 
وضغطها في القرن التاسع عشر يكسب شيئا من مصداقية متى تم الأخذ به على ضوء 
هذه التطورات . لقد ترسخت أشكال ملكية الأرض عبر التاريخ : فحيثا انقرضت 
البداوة لتحل مكانها الزراعة وجدت الأبوية القبلية تعبيراأ عن نفسها في ملكية الأرض 
ومع تمتع شيوخ القبائل بأملوك نميزة. كانت هذه العملية شائعة زمئاً طويلك قبل الفتح 
العثماني» واستمرت في بعض أجزاء الوطن العربي حتى القرنين التاسع عشر 
والعشرين . إلا أن الملكية الخاصة لم تكتسب شرعية قانونية إلا مع صدور قوانين 
الملكية الغربية. ثم نشأت طبقة من شيوخ القبائل القاطنين في المدن وليس من 
الأرستقراطية الزراعية الاقطاعية» وهكذا فإن قوانين الملكية الجديدة عزِّزت مواقع 
هذه الطبقة الحديدة وملكيتها ‏ بموازاة طبقة تجار الفائدة قٍ المدن وكبار المسؤولين 
الحكوميين والأعيان والوجهاء. ومن بين هؤلاء عوا لوقه أن شيوخ القبائل هم 
الأوفر حظاً إد انهم فجأة وجدوا أنفسهم ملاكين شرعيين لممتلكات واسعة كان 
معظمها ملكا جماعيا لأفراد القبيلة (الفلاحون). 


لقد غذّت هذه التحولات القانونية ‏ الاقتصادية البنى الأبوية السابقة:على 
الرأسالية بزخم سيامي جديد. ومما لا شك فيه أن قيام الحكم الاستعاري (وشبه 
الاستعماري) في نهاية القرن التاسع عشر ومطلع القرن العشرين قد عزز مواقع شيوخ 
القبائل. والعائللات التجارية التقليدية ورجال الدين والأعيان المحليين ووفر هم مكانة 
احتاعية جديدة., مما ساهم في نشوء طبقة برجوازية وطنية واضحة المعالم عند منتصف 
القرن العشرين حين انجز الاستقلال الوطني . والطع فقد كان من نتائج التدخل 
الأوروبي في العالم العربي تحديث التشريع للبنى الأبوية في المجتمع . 


رابعا: التحديث العثىان 


من الضروري أن نعيد إلى الأذمان أن مواجهة أوروبا العالم العربي بعد 
الحملاات الصليبية قد وقعت أولاً في خباية القرن الثامن عشر (حملة نابليون على مصر) 
0 العرد التاسع رسع المرن العشرين . وحين نزلت 0 
إلى همسسوق اتحلال كامل. فالاقتصاد تقلّص إلى كماف» والريف ا لغزوات 
البدو والحند وجباة الضرائب فاستحال فافاء وعدمت المدن النشاطى وغابت عنها 
سبل التجارة» وانحصر الانتاج بعدد محدود من صناعة الحرف اليدوية. أما السكان 
المعدمون والأميون فكانوا تحت سطوة ولاة السلطان والزعماء المخليين والجنود المرتزقة» 


2,4 


ودون تعليم أو ثقافة . وإضافة إلى ذلك. فقد افتقر المجتمع إلى تنظيات بلدية مستقلة 
وإلى أي شكل من أشكال الاستقلال المدني". 


وأذت هذه المواجهة بين أوروبا والوطن العربي إلى ظهور المحاولات الأولى 
الرامية إلى التحديث من جانب الامبراطورية العثمانية ومصر - في البدء تحديث البنى 
العسكرية والبيروقراطية ثم النظام القانون. وفي مرحلة لاحقة التعليم والاقتصاد 
وأنماط الحياة اليومية في صفوف الجماعات المترفة. ويمكن القول إن تفكك النظام 
الاقتصادي والاجتماعي للاممراطورية العثمانية قد بدأ فعلياً مع الصدمة الأولى للغزو 
الفرسي ممثلا بالمواجهة المأسوية بين جيش نابليون الحديث وخيّالة الماليك البدائية 
(والمسلحين بالرماح والمتمنطقين بألبسة مزركشة). يمكن النظر إلى تاريخ العالم العربي 
منذ حملة نابوليون وحتى الوقت الحاضر على أنه نضال مستمر بشكل أو بآخر ضد 
أوروبا وسيطرتها السياسية والثقافية 'والاقتصادية. وبعكس اليابان. فإن حافز العالم 
العربي إلى التحديث كان خارجياً على الأقل في مراحله الأولى: يبدو أن الحالة 
الداخلية إلى التحديث لم تكن قد تبلورت إلى حد كاف للتعبير عن أهداف اجتماعية 
واضحة المعالم. وحين يقرأ المرء وصف الجبرتي”© مواقف العلماء المسلمين غير المكترثة 
لعرض الفرنسيين عجائب العلم الأوروبي الحديث. فإنه يميل إلى الاعتقاد أن المجتمع 
الأبوي آنذاك لم تكن لديه أيّة رغبة في التحديث (يبدو أن اليابان وحدها في الوطن 
غير العربي قد تمكنت ص الاستجابة للغردب وتيعا لأسباب اجتاعية واقتصادية معينة 
بنبج إستقلالي وغط موجه). 


وبأية حال من الأحوالء لم يتمكن العرب الواقعون تحت حكم الامبراطورية 
من القيام بأي تغيير في الاصلاحات المؤسسية (عسكرية. بيروقراطية. تشريعية) لقي 
فرصت عليهم وحدّدت مسار التحولات اللاحقة. فما ان كان النصف الثاني من 
المرن التاسع عشر حتى لم يكن هناك مفر من المد الحضاري الذي اجتا ا 
التقليدي وأذى إلى نشوء نخبة تشربت ثقافة الغرب إلى حدّ ما. ولربا كان عن لمك 
تكيف العرب مع الحجمة الأوروبية في مرحلة لاحقة حقة لولا انهيار الجبهة الاقتصادية. 
وهنا أيضاً نجد أن المقارنة مع اليابان تلقي ضوءا يساعد على فهم المشكلة. ففي حين 
كانت اليابان تعي تماما 0 الناجمة عن القروض الأجنبية فاعتمدت على مواردها 


[9© وعى النقيض من ذلك. فحين قامت اليابان بالانفتاح على أورويا لأكثر من نصف قرن مفى كانت 
مهيأة اقتصادياً وسياسياً وثقافيا للتعامل مع التحديث باعتادها على نفسها ودون وقوعها فيه ة للهيمنة الغربية. 
)0( في ما يختص بإدخال التنظييات بقرار سلطاني في عام 041 انظر النص. في 
1601 «جهلترعتمباع20 4 «معتطر4ق طنجهل! هاه أكمظ 8410416 11:6 ,.لء اف ك1 مقدءلمت مهو 
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الذاتية (وبشكل خاص الفائض الزراعي)» كانت الامبراطورية العثمانية ومصر 
تقرصان من أورويا دون رادع. الأمر الذي أشاع القفروض الأجنبية وعرقلة التحول 
الرأسالي . وقد استمر هذا النمط من المارسة. وبخاصة في مصرء حتى يومنا هذا. 


خامساً: مواجهة الأبوية المستحدثة للهجمة الأوروبية 


لقد ولد الزخم الأوروبي تناقضاً عميقا بين نموذجين حضاريين : النموذج 
الإسلام وقيمه . 


عبر هذا الصراع بين الاصلاحية والعلانية الغربية انعكس الشكل الأساني 
للهيمنة السياسية/ الثقافية الأوروبية في أذهان المثقفين العرب وتجارهم. ويمكن رصد 
مسار التطور الأسامي على النحو التالي: 

فمنذ بداية القرن التاسع عشر كان معظم الوطن العربي قد أدمج في النظام 
الأوروبي العالميى. فا ان اندلعت الحرب العالمية الأولى حتى كان الوطن العربي هامشا 
آمنأ للسوق العالمية الرأسالية» مما 0 آنذاك علاقته التبعية الاقتصادية والثقافية. إل 
أن نزول الاستقلال الوطنى (في أعقاب الحرب العالمية الثانية) وتنامى الاشتراكية 
العربية (في الخمسينيات والستينيات من هذا القرن) لم يدحرا تلك التبعية ولم يخففا من 
وطأتها . وفي القرن العشرين نما في رحم هذه العلاقة نظام اقتصاد تبعي ونظام دولة 
ينبض على مجتمع أبوي مستحدث ذي بنية سياسية - اقتصادية مشوهة. وفي نهاية قرن 
الأبوية المستحدثة ‏ القرن العشرين 4 يعير «الاستقلال» السياسي عن نفسه في شكل 
القومية العربية المنادية بالوحدة العربية - وهي منذ اليقظة مرام ثلاثة أجيال من دعاة 
القومية العربية - بل في عدد من الكيانات القطرية والمتعادية. في حين ان حدود معظم 
الدول عربية لم ترسم بملء ء إرادتها الوطنية بل بالاتفاق فيها بين الدول الأوروبية 
المستعمرة. فكانت معظم البنى الداخلية لكل دولة ‏ البيروقراطية المحاكم. الشرطة. 
الجيش تيف اونا وعلى نحو مساو من الآأهمية كان التأثير الأوروبي الأميركي 
على التعليم والثقافة بشكل عام: فالتعليم من الحضانة وحبوى الجامعة حذا حذو 
الأغفاط الغربية. وإضافة إلى ذلك. فإن نماذ اج الفكر والثقافة: وأساليب المعيشة وال حياة 
والاستهلاك جرى نسخها عن أوروبا (ثم أمريكا. وسرعان ماتمكن الغرب من 
إشاعة نفوذه. حتى في تلك الأصقاع التي لم يكن قادراً على فرض إرادته عليها 
مباشرة . ظ 
حدث كل ذلك في إطاز المارسة الاجتماعية . 5 كان تطور الخياة السياسية 
يدور حول حركتين عقائديتين تولدتا عن اليقظة في القرن التاسع عشر: الليبرالية 


فى 


العلمانية والاصلاحية الإسلامية. وكانت الليبرالية في توكيدها على الأصول البرلمانية 
والقيم العلمانية وحرية الصحافة والاقتصاد الحر تعبر عن مصالح الطبقة الوسطى 
الناشئة في المدن. وهي طبقة وقف في طليعتها أصحاب الجرف في مصر وسوريا 
الكبرى. وعلى اتصال وثيق بالليبرالية كانت 0 لوي العربية التي دعا إليها 
المثقفون المسيحيون السوريون. 


أما الاصلاحية الإسلامية فمع أنها لم تعارض قيم الليبرالية أو القومية بصورة 
واضحة أو مباشرة. إلا أنها ارتكزت في طرحها إلى أن أحياء الإسلام وليس القومية 
هوالحافز الرئيسي وأساس .الوحدة. لكن التناقض بين القومية والجناح الأصولي 
للبحث الإسلامي بقي مستترأء وم ترز واضحا إلا في مرحلة متأخرة جداء أي حين 
واجهت الأبوية المستحدثة أزمة مستفحلة (نعالج هذه الأزمة-في الفصل الأخير) في 
الربع الأخير من القرن العشرين. 
وما ان انتهت الحرب العالمية الأولى» حتى شهد كل من العراق ومصر استقلالا 
وطنياً محدودا ومشروطاً (الدولتان الأخريان المستقلتان في مرحلة ما بين الحربين 
العالميتين هما العربية السعودية واليمن). تأسس في كل من العراق ومصر نظام ملكي 
يتكىء إلى الديمقراطية البرلمانية والنبج القومي الليبرالي. وفي بقاء هذين النظامين 
الملكيين في العراق ومصر حتى الخمسينيات فقد وفرا التجسيد الملموس لإمكانات 
الديمقراطية الغربية المستوردة ومحدودياتها. ووحدت القومية العربية خلال فرة ما بين 
الحربين العالميتين تعبيراً عن طرحها في مناهج عدة أحزاب سياسية في دول المهلال 
الخصيب. أما عقب الحرب العالمية الثانية» فقد تجسد طرح القومية العربية في ثلاث 
حركات رئيسية هيمنت على الحياة السياسية العربية حتى نهاية الستينيات: حركة 
القوميين العرب وحرّب البعث العربي الا* شتراكي والناصرية. عمدت هذه الحركات 
الشلاث إلى إزالة نظام تعدد الأحزاب الغربي ودعت إلى الوحدة العربية وتبني 
«الاشتراكية العربية». 


وخلال هذه الفترة تخلفت الأصولية الإسلامية عن اللحاق بالركب. وعلى 
الرغم من النجاح النسبي الذي حققه الأخوان المسلمون في مصرء لم يكن من السهل 
عليهم اختراق ا حياة السياسية طالما أن الليبرالية الديمقراطية والقومية العربية الوحدوية 
والعلمانية كانتا مهيمنتين وقادرتين على جذب الطاقات السياسية في المجتمع. إلا أن 
اهيار الناصرية (عقب هزيمة حرب )2 وفشل البعث في إقامة الوحدة بين سوريا 
والعراق. وتبعثر حركة القوميين العرب ‏ كل ذلك وفر الأجواء الملائمة لنبوض . 
الأصولية الإسلامية على شكل حركة خلاص في وجه التحديات الداخلية والخارجية 
كافة . 


يف 


سادساً: السلطنة الحديثة 


يمكن قياس المسافة الفاصلة بين الاصلاحية الإاسلامية الحديثة الي دعا إليها 
عبده والأفغان وبين الأصولية المعاصرة بمدى اخحفاق الليبرالية والقومية العربية واليسار 
الراديكالي وتفدها جميعها خلال الفترة الممتدة من 14٠١‏ إلى .19417٠١‏ ومما تجدر 
الإشارة إليه أن نهاية الحياة السياسية العامة في الوطن العربي (بمعنى أفول الحرية 
السياسية المعمر عنها في نظام ينبض على تعدد الأحزاب) قد تزامنت مع بداية اكتساب 
الجماهير العريضة في الوطن العربي الوعي السيامي واندماجها في الحياة السياسية ‏ 
تحت تأثير التعليم الابتدائي العام واللخدمة العسكرية والشورة في المواصلات 
والاتصالات والتحول البروليتاري والهجرة إلى المان. ففي الوقت الذي بدا خلاله 
المجتمع العربي المستحدث مهيئاً موضوعيا للتغير الاجتماعي تعرّرض لنكسة قوية : بدلا 
من تحوله إلى الديمقر اطية الرأسالية أو الاشتراكية. الديمقراطية اختط المجتمع فبيبارا 
ينانسا فعاكقا + بواركل إلى أشكال تشبه السلطنات القديمة. تقوم على سلطة فردية لا 
ضابط لها. وأصبحت هذه السلطنات (بشكليها «التقدمي» و«الرجعي») بمثابة القلاع 
الخصينة. وذلك بسبب ما توفره للأنظمة من وسائل حديثة للسيطرة الكاملة بمختلف 
الأشكال وعلى المستويات كافة . 


وسواء كانت الدولة حمهورية أم ملكية ة تقدمية أم محافظة (في العقيدة والنظام 
الاجتماعي ) فإنها نتجسدت قي شكل معين من ٠‏ السلطة. لقد أصبحت الدولة ‏ السلطنة 
القوة المركزية المسيطرة ة في المجتمع. ليس فقط باحتكارها السلطة القسرية. ولكن 
أيضاً باتساع قوتها الاقتصادية المتعاظمة ‏ على أنها مالكة الصناعات الأساسية 'ومصدر 
كافة الاستثمارات الكبرى. والجهة الوحيدة المقترضة دولياً وموفرة الخدمات الأساسية . 
وعلى هذا النحو أخذت الدولة ‏ السلطنة الجديدة على عاتقها مسؤولية تحويل 
المجتمع » وهو تقريباً الدور نفسه الذي اضطلعت به البرجوازية الأوروبية في المراحل 
الآولى للثورة الصناعية . وبخلاف قوة البرجوازي في القرن التاسع عشرء فإن جبروت 
السلطنة فد تنامى بسرعة هائلة بالقياس إلى نمو الاقتصاد والقوة العاملة.» ذلك أن 
تحكم الدولة بميزأنية هائلة تجمعت من عائدات مفاحئة (ليس فقط ف الدول المنتجة 
للنفط) جعلها خلال سنوات معدودة أكبر أداة توظيف في المجتمع. وكما أن المركزية 
السياسية (التي نشأت في كافة الدول بعد تحقيق الاستقلال الوطني) أذت إلى سلطوية 
متزايدة. فإن الغنى المفاجىء قد صاحبه فقرمتزايد (نتيجة التضخم وارتفاع 
الأسعار). وازدادت واتسعت الحوة بين الأغنياء والفقراء, مما نتج منه. كما سنرى 
را تمحولات جذرية في البنية الاجتماعية . 


, 


إلا أن نشوء الدولة ‏ السلطنة بموازاة النمو المستمر للأصولية الإسلامية يجب أن 
ينظر إليه على أنه محصلة للقوى المجذرة نفسها التي أدت إلى ظهور بنية المجتمع 
الأبوي المستحدث ‏ على أنها التعبير عن الثقافة التقليدية للأبوية التي أحدثتها 
الامبريالية الغربية في نظام التبعية الرأسمالية . 


1و3 


0 


أولاً : السيطرة المباشرة وغير المباشرة 


كيف ساهمت الامبريالية (أي الامبريالية والاستعمار) معاً في تشكيل البنية 
الاجتماعية ‏ الثقافية للأبوية المستحدثة التتى نقع عليها اليوم في العالم العربي؟ في 
الفصل الخامس كنت قد تطرقت إلى هذا الموضوع. فرأين! كيف كانت التحركات 
المبكرة في الامبراطورية العثمانية دفاعية في الأساس. إذ اعيد تنظيم المؤسسات 
العسكرية والادارية. وكانت تلك التحركات هى النطوات التحديثية الاستقلالية 
الأو لى. ولربما الأخيرة ْ جحامبة التحدي الأوروبي. وبصورة أكثر تحديداء فإن كافة 
عمليات التحديث اللاحقة قد نضجت وسط علاقات الخضوع والتبعية. ففي ظل 
الهميمنة الأوروبية أصبح التحديث وظيفة يؤدها نظام الحكم الاستعماري والتسلط 
الامبريالي. ولكي نقف بالتالي على فهم أدق للتحول الذي تعرض له المجتمع الأبوي 
المستحدث خلال الحقبة الامبريالية» فإننا نحتاج إلى فهم البنى الموضوعية التي برزت 
نتيجة إحكام قبضة الامبريالية والاستعمار الأوروببين على المجتمع الأبوي . 


علينا 5 البدء التمييز بوضوح بين الدول «المستعمرة» وتلك «التابعة». كما يشير 
إليها عالم الاجتماع السوفياتي غليري شيروكوف". إلى المجموعة الأولى تنتمي الجزائر 
وليبيا وفلسطين. حيث عمدت السياسة الاستعمارية الفرنسية والايطالية والصهيونية 
إلى الاستيطان. وبالتالي تجريد السكان الأصليين من ممتلكاتهم. وإلى المجموعة الثانية 
تنتمي باقي الأقطار العربية التي نعمت بدرجات متفاوتة من الاستقلال الداخلي 


)١(‏ ,(ومع3405) ع أمعمذ «روعاصده© أمعلمغءمء12 لهة كعندملام0» ,امعامعتطذ قعء01 
ْ .0 .م ,(1984 معتسسيك5) 


الذذها 


(باستثناء نجد والحجاز واليمن العربية). ويمكن إقامة فرق مواز (بين الهيمنة المباشرة 
وغير المباشرة) في ما يختص بالتأثيرات الاجتماعية ‏ الاقتصادية والثقافية التي أحدثتها 
الامبريالية في المنطقة بأكملها. 


من السهل نسبياً التعرف إلى الآثار الاجتماعية ‏ الاقتصادية لكل نظام. ففي 

الدول الواقعة تحت الحكم الاستعماري المباشر تغيرت البنية الاجتماعية بصورة جذرية. 
خلال فترة قصيرة نسبياً جرى تجريد السكان من ممتلكاتهم 2 ثم اقتلعوا ونزحوا عن 
أماكن وجودهم الأصلية. واخضعوا للسيطرة الكاملة للنظام الاستعماري. لجات 
فرنسا وايطاليا إلى الوسائل الاستعمارية القديمة فاستخدمتا القوة على مدى واسع 
لوخفط سكان البلاد. أما الحركة الصهيونية» وهى استعمارية في طبعهاء. فقد 
نضجت في المراحل المتأخرة للاستعمار الأوروبي» إذ اعتمدت أساليب غير مباشرة في 
البدء (مثل شراء الأراضي). ولكن فيم| بعد ومع تأسيس دولة إسرائيل. لجأت إلى 
انتهاج الأساليب الاستععارية المعروفة» فاستخدمت القوة. وانتزعت الممتلكات من 
أصحابها. اعتبر المستوطنون الفرنسيون والايطاليون والصهيونيون أن سكان البلاد 
الأصليين عثرة فق وجه المشروع الاستعماري . فتعاملوا معهم على أنهم مستعمرون» 
ودون الالتفات إلى الحقوق الإنسانية أو القوانين الدولية . 

ولقد أدى النظام الاستعماري بأشكاله المختلفة إلى ظهور نوعين من القيادات 
المحلية. أحدها فوي ومعاد للاستعمار» والآخر تحافظ ومستعد للتعاون مع السلطات 
الاستعمارية. انتمى هذان النوعان إلى المجتمع التقليدي واستمدا قوتها ومكانتهها من 
علاقات السلطة الشخصية في ذلك المجتمع . واعتمدت الأنظمة الاستعمارية الشلاثة 
على مبدأ «فرّق تسد» للتحكم سياسيا بمستعمراتهاء وغالباً ما كان الزعماء الوطنيون 
هم الأداة لتحقيق ذلك . 

لكن أثر الهيمنة الامبريالية على الدول شبه المستقلة كان مختلفاً بعض الشيء. 
مع أن نمط السيطرة والاستغلال كان هو نفسه. ففي العم الأول بقي لك الأراضي 
من قبل المستعمر (كما في تونس والمغرب) محدوداً فلم يؤثر إلا هامشيا على البنية 
الاجتماعية القائمة. وى) لاحظنا سانقا: فإن الأثر الملموس والمباشر للهيمنة الأوروبية 
مغل قْ هود الاقتصاد الوطني إخضاعاً كاملا امساح الدولة المستعمرة. وعمل 
تعاضد شيوخ القبائل ورجال الدين والأعيان في المدن في ادعاء الملكية على تعزيز بنية 
السلطة التقليدية (القبلية والاثنية والدينية) وأدى إلى تسهيل عملية الإخضاع تلك . 


وكانت الطبقة العليا للسكان المحليين منقسمة عادة في موقفها تجاه السلطة 
الحاكمة. كانت المعارضة ها أو التعاون معها محددين بإمكانيات التوصل إلى تسوية 
سياسية أكثر من تحقيق المطالب الوطنية. وفي الدول شبه المستقلة لم يكن التمييز 
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واضحاً دائ) في صفوف القيادة بين المتعاونين والوطنيين» كما كانت الحال عليه في 
الدول المستعمرة, إذ ان القيادات التقليدية كانت بشكل عام أكثر مرونة وميه 
للتوصل إلى نوع ما من التفاهم مع المحتل الأجنبي . فقد كانت تساوي عفوياً بين 
مصالحها الخاصةً والمصلحة له (اعتبرت هذه القيادات دائ] أن هذه الصلحة 
الوطنية يمكن التوصل إليها بالتسوية السياسية وليسس باللجوء إلى المواجهة أو النضال 
الثوري). ومن ناحية أخرى. فإن الوطنيين ف صفوف البرجوازية الصغيرة والجاهير 
الشعبية كانوا يميلون إلى اتخاذ مواقف أكثر تشددا فق مطالبتهم بالاستقلال الوطني وأقل 
استعداداً للقبول بالتسوية السياسية والمساومة. ومن هنا جاءت ملاحظة شيروكوف بأن 
المعارضة الوطنية في الدول «المستعمرة» تحولت في خباية المطاف إلى حركة تحرير وطني ‏ 
في حين أن تلك المعارضة في الدول شبه المستقلة قد اتخذت دائياً شكل حركة استقلال 
وطنى”" . 


ثانياً : تحديث الأبوية 


ساعد الرافد الثقافي لنظامي الاستعار والاميريالية على تحديث المجتمع والثقافة 
الأبويين عن طريق أشكال ومؤسسات اجتاعية وثقافية اشيدت مطابقة للتجربة 
الغربية» وقامت بتشغيلها نخبة محلية ذات ثقافة وميول غربية. 

وكان للأوضاع الخاصة التي نشأت فيها هذه النخبة من جهة وطريقة ثقافتها من 

جهة أخرى. أثر عظيم في تطورها السياسي وفي توجهها العقائدي . تعرفت هذه 
الننخية على أنماط التحديث عير نظام التعليم الجديد من جهة 5 اول وعبر الاتصال 
المباشر بأوروبا والأوروبيين من جهة ثانية ‏ البعئات الطلابية؛ الصلات التجارية» 
السفر وما إليه. ونتجت الحداثة عن اكتساب نوعين من المعرفة: إجادة لغةٍ أجنبية, 
واستيعاب ثقافة أوروبية. وبالنسية إلى المجتمع الأبوي - أو بالنسبة إلى طبقته العليا في 
البدء ‏ فقد فقد أحدث غط التنوير هذا تحولاً يختلف تماماً عن أي تحول آخر نتج في 
السابق من المواجهة مع أوروبا. ففي البدء ظهر أن هذا الجيل العلماني المثقف فرنسيا 
أو انكليزياً يقوم بدور ريادي وأصيل ف الانسلاخ عن الثقافة التقليدية ومناهجها 
العقيمة . ولكن سرعان ما اتضح أنه لا يمكن تحقيق انفلات حقيقي أو سريع عن 
تلك الثقافة. وكما رأينا في السابق, فإن التحديث في ظل بنيته الأبوية. وعلاقاتها 
الخاضعة ليمنة الاستعمار والامبريالية لم يكن سوى نمط تحديث هجين: نتج منه أبوية 
«محدثة» . 


(1) المصدر نفسه., ص 115 . 


وتعاظم حجم النخبة الأبوية المستحدثة المثقفة خلال مرحلة ما بعد الاستقلال. 
فتحولت من أقلية ضئيلة إلى شريحة اجتماعية واسعة استوعبت أعداداً ضخمة من 
الشرائح الدنيا. إلا أن تشعبها لم يسدّل جذرياً من طببعتها الأساسية ذلك أن قيم 
ومبادىء العلاقات الأبوية التى تشربتها النخبة الأبوية المستحدثة في مراحل الطفولة 
الأولى بقيت تشكل الأساس الذي يوجّه «التحديث» ويحدد البنية العميقة للشخصية 
وتوجهها . 


قامت الحركة الواعية إلى تجذير الإسلام بمرافقة عملية «التحديث» وارتبطت بها 
ونا : وعلى نحو ممائل للتغريب و«التحديث» كانت الأصولية الإسلامية ظاهرة 
نفسانية ‏ اجتماعية تتخذ شكلها في ظل اهيمنة الأوروبية وردة فعل لما. إلا أنه 
يتوجب تفسير الإسلام المسيّس (الأصولية) ليس على أنه رفض للقيم والأفكار الأجنبية 
بل على أنه محاولة لاضفاء محتوى إسلامي جديد على مفهومي الذات والمجتمع عن 
طريق إعادة صياغة عقيدة إسلامية خلاصية. وهكذا يمكن القول بإنصاف في هذا 
المجال ان أحد أشكال الأصولية الجذرية لردة فعل الأبوية كان إلى حد كبير نتيجة 
الامبريالية الأوروبية والتحديث. 

ومن خلال تعارض هذه التيارات الاجتاعية والعقائدية وتفاعلها وتلاقيها علل 
مدى الجيلين السابقين أو الأجيال الثلاثة السابقة.» فقد برزت نخبة مثقفة مميزة 
اشتملت على المصلحين الإسلاميين والأصوليين المسلمين المسيسين» إضافة إلى 
العلمانيين المتغربين. وقد ارتبط هؤلاء. رغم اختلافاتهم العقائدية ببنية الثقافة الأبوية 
المستحدثة نفسها ومواقف الوعي واللاوعي نفسها التي ولّدها الزخم السيامي والثقائي 
الأوروبي. 

كان المجتمع الأبوي المسمتحدث في ظل الاميريالية يتألف من ثلاث طبقات 
ميزة: الجماهير الفقيرة» والبورجوازية الصغيرة (في المدن). والبورجوازية الحاكمة التي 
تستأئر بالسلطة والجاه. وتحت زعامة هذه الأبوية المستحدثة البورجوازية ‏ النتاج 
الاجتماعي المباشر والأكثر اكتمالاً للمرحلة الامبريالية ‏ وعلى صورة مبادئها وأهدافهاء 
ظهر الاستقلال الوطني الشكل (التبعية) وبرزت الدولة المعاصرة في الوطن العربي في 
منتصف القرن العشرين. 


ثالثاً: حكم الدولة الأبوية 


قد تفتخر الاميريالية الأوروبية بأنها قد أدخلت إلى العديد من الأقطار العربية 
أغاطاً متهايزة من الديمقراطية البرلمانية والأنظمة البيروقراطية. إلا أن الأثر الحقيقي 


كم 


للامبريالية الأوروبية كان مختلفاً عن هذه الأنغاط الظاهرة. فإضافة إلى توفيرها 
الجمهورية والملكية والبرلان والصحافة الحديثة والمدارس والمستشفيات. أشادت 
الامبريالية الأوروبية بنى الدولة الحاكمة الحديثة . 


والذي جعل قيام حكم الدولة أمرأ طبيعياً بالنسبة إلى المجتمع الأبوي 
المستحدث هو أن تلك الدولة لم تكن سوى السلطنة الوسيطة في شكل حديث. 
فالخاصية المميزة للدولة, مثل السلطنة, هي الاستثثار الشخصى (شرعا وجورا) 
بالسلطة الذي يتمثل في أداة الدولة القمعية والقسرية, والذي يستمد شرعيته ليس 
من مصدر قانوني (دستوري أو حتى تقليدي) ولكن من واقع القوة والتفرد ببا. وفي 
ظل هذا الوائيع يصبح الفرد العادي فاقدا فعاليته. 0 إلى ذات بلا مواطنية. 
ويتجرد ويجرد من حقوقه الإنسانية أو المدنية» ويعدم القوة للتأثير في القرارات ذات 
العلاقة مجتمعه الأوسع . 


اشتملت بنية الدولة الحاكمة على رعوية الاستعمار والجهاز البيروقراطي للدولة 
الحديثة, فنصبت نفسها مكان المجتمع وأنجزت وظائفه. وبالنسية إلى المواطنين كانت 
كان اا مقروضا | عليهم. ذلك أن مشاركتهم الحرة في الشؤون العامة وحتى في 
حال ضانتها دستورياٍ كانت أمرا مستحيلا ما ' تتبناها الدولة وترعاها. وحين يجد 
المواطن نفسه معزولاً ومغترباً ومقموعاً فإنه يجد نفسه مجبرأ على العودة إلى البني 
الاجتاعية الأولية ‏ العائلة, الجاعة الأثنيةء القبيلة» الطائفة ‏ بحثا عن الأمان وضماناً 
لبقائه . 


وفي هذا النمط من الكيان السياسي اتخذت الهوة بين المظهر والواقع أشكالا 
مفرطة من المغالاة. فعلى سبيل المثال. تتعايش هنا المثالية القصوى, أكانت سياسية أم 
دينية » ودون تناقض داع 5 جنا إلى جنب مع الممارسة الاجتاعية الواقعية. ولا ينتج 
عن التناقض الحاد بين القول والفعل أي توتر قاس ف الأذهمان. وعلى مستوى 
الممادىء فقد يدعي الفرد اخلاصه المطلق للقيم الاجتماعية المتجسدة في الوطن 
والوحدة والتحرير والعدالة والمساواة وما إليه. إلا أنه وفي أن فعا كفك 
بالأهداف الخاصة (العائلية والاثنية والقبلية) التي لا تتصل أبدا تلك القيم» حتى 
تلك التي قد تتناقض معها. لم تعمل الدولة الحاكمة المنغرسة في المجتمع الأبوي 0 
تقويض القيم الاجتماعية للمجتمع التقليدي بل إنها قامت أيضاً بتقنين العلاقات 
الاجتاعية ودفعها إلى الاغتراب . 


وىا برهنت التجربة» فإن لنظام السلطنة مقدرة هائلة على الاستمرارء» وتفوق 
بكثير مقدرة المؤسسة التقليدية . وسواء في شكلها الجمهرري أو الملكي. فقد تمكنت 
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الجماهير عنها وعجزها السياسى والاقتصادي والمحاولات الانقلابية ضدّها حتى هزائمها 
العسكرية . 


رابعاً: التنوير والاضطهاد والارهاب 


يرى مؤرخ عربي تلقى دراسته في الغرب». في أطروحة جريئة» أنه قبل العام 
8٠‏ م يكن هناك شعب عرب أو مجتمع عرب أو عالم عرب وأن الشعب العربي 
كوحدة اجتاعية - سياسية ؛ تتمتع بوعي ذاتي هو تنام حديث وهو أساسا نتيجة نبضة 
القرن التاسع عشر التي ولّدها التأثير السيامي والثقافي الأوروبي©. 


اها لط نطاب لوانت إلى ملي بعياه و ينا اوتعلن بالدت وت الا به 
للكيانات القومية. وله ما يبرره في السياق العربيء متى تم النظر إليه من وجهة الهيمنة 
الأوروبية بلا منازع بدءا من ١748‏ (غزو نابليون لمصر) 0 الاجتاعية والسياسية 
والثقافية المباشرة وغير المباشرة لتلك اطيمنة . 


وتبعاً لهذه الرؤية» فإن النبضة العربية لا تغدو ظاهرة مستقلة. بل نمطأ مميزاً 
من التطور الذي نشأ ثم تحدد بفعل التصادم الحاصل بين الأبوية والحداثة في ظل 
أوضاع ال ميمنة. وأخذا بوجهة النظر هذه. فإن الوطن العربي يبدو كأنه قد تحول إلى 
جتمع بتأثير الوجود الأوروبي» أي انه قد انتقل سن بجموعة قبائل مشتتة وتجمعات 
اثنية وطائفية - تترامى على طول ساحل المتوسط شرقاً وجنوبا. من المغرب إلى الهلال 
الخصيب. ترتبط بصورة واهنة بالامبراطورية العثانية أو تعيش في كنفها ‏ إلى «عالم» 
موحد كامة ‏ على الأقل على مستوى الثقافة والوعي ‏ ذات لغة واحدة ووعي قومي 
مميز ومصالح مشتركة . . ومن هذا المنظور. فإن الوطن العربي المعاصر. على أنه وحدة 
اجتماعية وسياسية» يمكن الأخذ به على أنه صناعة أوروبية استعمارية . 


وإذا كان هذا التصور صحيحا - والأرجح أنه كذلك الى حد مأ فإن هذا 
نان بالقيرق: لق عكمع يزيفت ومتوه . وعلى حد تعبير فانون فهو مجتمع قد دفع 


(1) باسم مسلّم في محاضرة ألقاها في جامعة جورجتاون بتاريخ 18 أيلول/ سبتمير 148 . تتناقض هذه 
المقولة» على الأقل في ما يختص بمصرء مع رؤية سمير أمين التي تأخذ بنظرية «النبضة» على أنها تزييف من قبل 
المثقفين البرجوازيين: إن الاغتراب الاستعماري في الحقبة الحديثة يستطيع فقط أن يبينء وحتى في التاريخ 
المصري. لاذا كانت مصر في القرن الثامن عشر اقطاعية ومتخلفة, وبالتالي تابعة لأوروبا ومعتمدة عليها لتحقيق 
خبمضتها». انظر: 
«الإهوكط امعزمع16 ك4 تأوبزعوط 01 المعتتمماء7ع12 اكتلمائموهن) عغطا مذ كمم6ء0602:201)» ,رمنسة متصسدد 

.18 - 15 .مم ,(1984 ععطادرعتمء5) بمزبع] راإندملة 
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به الاستعمار إلى وباء من «التخلف العقلٍ والقحط العاطفي والشلل الفكري»©. 
ويستشهد فانون بالمفكر الأفريقي أيمي سيزير الذي كتب عن مظاهر «الخوف وعقد 
النقص والذعر والخضوع والياض والذل» التي أشاعها الاستعمار في صفوف 
المستعمرين . وهذه هي الصفات المناقضة لفهوم التنوير. 

وإذا كان التنوير المظهر «الايجابي» للاستعمار الأوروبيء فم| هي طبيعة التنوير 
المجدّر في «الاستغلال» و«الرعب»؟© . 


إن هاتين الناحيتين, الاجتماعية ‏ الاقتصادية والنفسية ‏ الثقافية. تجتمعان 
لتخلقا السيطرة الأوروبية ذات النظام التدميري الجائر الذي كتب عند فانون وسيزير. 
فما إن يحكم هذا النظام سيطرته حتى يمضى خبط عشواء ليحقق نبايته المنطقية في 
استسلامه لتناقضاته الداخلية أو في تفككه بفعل الثورة والاستقلال. ولستعرض 
بإيجاز بعض نتائج الاستغلال والارهاب اللذين تخلقهم| الامبريالية الاستعمارية. 

يشتمل الاستغلال في الدول المستعمّرة على حركتين: تجريد المستعمّرين من 
عمتلكاتهم وتشريدهم عن ديارهم. وفي الدول شبه المستقلة. كان الاستغلال يمارس 
بطريقة غير مباشرة. عبر «الاتفاقيات التجارية والقروض ومشورة الصداقة والضغوط التي يمارسها 
السفراء أو الدبلوماسية المسلحة”©. مع اللجوء في نهاية المطاف إلى استخدام القوة 0 
مباشرة (مع أن ذلك كان وارداً طيلة الوقت). ولكن كان هناك فارق أسامي في كيفية 
استخدام القوة بمقتضى هذين النمطين من السيطرة: ففي المستعمرات كانت آلة 
الارهاب والقسر متوفرة على الأرض». ويمكن استخدامها على الفور وحسب الضرورة. 
أما في الدول شبه المستقلة. فقد عمدت الامبريالية إلى توفير وجود عسكري جزئي 
(وأحياناً دون وجود مباشر على الاطلاق) ويمكنها استخدام القوة بشكل متقطع فقط. 
ومع أن ذلك ليس أقل ضراوة وفعالية (كا قي مصر حتى ١467‏ وإمارات الساحل 
المتصالح حتى نهاية الستينيات). 

ولقد تحدد مدى الاستغلال عا للمعطيات الموضوعية للأوضاع المختلفة. ففي 


(5) تامملا بوعل8) معتله عط ومعلهدا] لإ 0عقاكهدنا ,ا«كالمتمام) عارط 4 رصمسصةطآ عامةءآ1 
.179 .ص ,(1965 ركوع:ظ 010196 


وانظر أيضاً إشارة ماركس إلى «تلوث العصور» أي الزيف النفساني الذي يتوجب على المستغلين التخلص 
منه لإنجاز التحرر الأصيل. في: 
.69 .م ,(1967 رككتعتاكتاطناظ لههمتأهمععاهآ تعلءه لا بجع131) رومامع2] ارمع 2) 171:6 ,كتهاة اعمكا 


(0) -010) 0:6 هانه «ععتامام) 171:6 ,تتسصحدعك1 اأعطالث نهذ «رصم تاعسل م0عاسل» ,تعامهذ لوط - ممع 
1 .م ,ر(21965 ركوع:2 معن :عاءهل بوع216) لأعقدععءى0 لعة 210 نز لعتهلقهةها ,لمعنه 


لو ر8201192001) 1971 - 1914 راكمط 1414416 ءانا اط اناء:840 5 'اتعلة8 ,عموعدهكة طاع معنا[ 
: .5 .م ,(1981 ,فقومو زاتووع نهنا كمتعامه11 قصطم3 :.1420 
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حين عملت القيود الموضوعية في الأقطار شبه المستقلة على الحد من مدى الاستغلال» 
فإن الدول المستعمرة تماماً ١‏ تشهد وا وأضيها من الاستغلال. بحيث اعتمد مذاه 
فقط على قوة المستعمر ‏ والاحساس بالعدل. وفي المستعمرات المباشرة (الجزائر 

ليبياء فلسطين) محدد نمط الاستغلال ومداه تا للطبيعة المميزة لكل مستعمرة. 
والغرض المقصود للمشاريع الاستعمارية. إلا أن هذه المستعمرات الثلاث قد عانت في 
المقام الأول من استملاك مصادرها الطبيعية والبشرية واستغلالها". إلا أن نظرية 
التبعية. التي توفر بعض الشرح للأوضاع الاقتصادية والسياسية التي تتحكم 
بالاستغلال ف الدول الهامشية. تشير إلى الطبيعة الارهابية لهذه العملية ولكن دون أن 
تفرد لها تفسيراً مسهياة» . 


والارهاب. كنظام عقلاني للقمع والسيطرة, اخمتراع أوروبي جرى تطبيقه 
أساساً على شعوب غير أوروبية. وارتكز نجاح الآرهاب في العالم الاستعماري على 
حقيقة أساسية : التفوق العسكري غير المنازع, فحيث تصادم الأوروبيون والسكان 
الأصليون كان الارهاب عير المستعمر”». 

تجدر هنا الإشارة إلى أن ممارسة الارهاب والنظرية التي كرسته وقننته. ما كان 
ليكتب لما البقاء دون الأخذ بمقولة التفوق الثقافي والعرقي الأوروبيين - وهي مقولة 
تبضت سمناً وعلانية على وجهة نظر تدّعي أن أوروبا والأوروبين مركز العالم يحجيط به 
شعوب وثقافات بدائية ومتخلفة. فيعد هيغل وفلاسفة القرن الشامن عشر يمكن 


(7) كانت هناك محاولات «لتحسين» وضع السكان الأصليين عبر طرق شتى. فقد اعطي الجزائريون 
الحق في أن يصبحوا فرنسيين ولكن بمقتضى شروطء فمثلا نص قانون صدر في 1856 على أن الجزائري تحق له 
المواطنية الفرنسية متى تخلى عن إسلامه. أو كما نص قانون صدر في 21 متى اقترن بزوجة واحدة فقط. 
ولم يرتكب جريمة أو يقترف إثأ تجاه الفرنسيين» ويتقن الفرنسية. نطقاً أو كتابة» وخدم في الجيش الفرنسي وكان 
ملاكا . وقد خضع الليبيون والفلسطينيون إلى ضروب مختلفة من سوء المعاملة . سيق عدد كبير من الليبيين إلى 
معتقلات عند نمخوم الصحراء (وكان حت أن يلقى معظمهم حتفه نتيجة قسوة المعاملة لولا اندلاع الحرب 
الكونية الثانية وهزيمة ايطاليا الفاشية). وفور قيام الدولة اليهودية في ١454‏ عومل الفلسطينيون في بلادهم على 
أنهم منبوذون ومنحوا الجنسية ولكن ليس على أساس أنهم جماعة قومية تتمتع بحقوقها الوطنية بل كونهم أفراد 
«أقلية غير بهودية». أو في وضع «سكان» أو «مقيمين» ىع في منطقتي الضفة الغربية وقطاع غزة المحتلتين» أو 
أصبحوا لاجئين . 

(4) عملث العلاقات الاستعيارية على خلع صورة مهينة على المستعمر وكأنه ينتمي إلى جماعة مختلفة من 
البشر: «كل التعابير المستخدمة لوصف المستعمر ‏ متخلف. متوحشء بدائي. تقليدي ‏ تعكس الفصل 
الحاسم بين المستعمر والمستعمر. إن أدبيات الاستعهار أشد وقعاً من الاحتلال العسكري . وبخلاف الاستعمار 
السيامي القديم, فإن الاستعمار الحديث فرض سيطرته بتحويل المستعمر من كائن يثق بنفسه ومتمكن مما يقوم 

به إلى تخلوق لا يمن إلا بمقدرة الآخرين». انظر: 
7 - 26 .نص ,(1974 لإقعكء7/1 0 :عاده لا بجع 13) كنأو عع :دآ أهسنطلدان) كه 1تمنادعن كط , متهن ستتمدكة1 

(4)9 2000 .(1978 ,ككامه8 ممعطنمدط :عامملا بمع21) #«عنامندءة0 ,لندك لعوبول8 
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الوقوع على أقوى الصياغات لروح الاميريالية الأوروبية في نظريات فلسفية و«علمية» 
تضع أوروبا في مركز التاريخ العالمي على أنها متفوقة على بني البشر الآخرين كافة. 
والحق يقال. وكما بين ادوارد سعيد بجلاء ووضوح في كتابه الاستشراق. فإن معرفة 
أوروبا بالثقافات والشعوب غير الأوروبية. لاسيها منبا الحضارات الشرقية. كانت 
مظحية بروح الامبريالية الضارية والعرقية. فقد وجد الجشع الرأسالي والتوسع 
الامبرياللي حججها الجاهزة في النظريات العلمية والمبادىء الخلقية العالية والدعوة إلى 
تمدين العالم و نحضيره . 


وعلى الأرض وفي المارسة العملية قامت الامبريالية بحماية نفسها من عقدة 
الذنب بدفع ضحاياها 0 اللجوء إلى العنف. وى أوضح فانون, فإن اتهام الضحية 
كان تسويغا وحجة, إذ أصبح المستعممرون باعتبارهم ارهابيين المدف الشرعي لأي 
عنف يرتكب بحقهم . . وغدا اللارهاب العقلاني تمارسة قانونية ومنظمة على مدى فترات 
زمنية ة طويلة. ودون إثارة أسئلة في صميم هذه العملية. ففي الجزائر وليبياء يرا 
ف فلسطين تنسف المنازل بصورة دورية. ويعاقب السكان جماعياء وتصادر الأراضى 
عقوانا : وشحن: الرجال والساء بصورة محظية ويناترن وا بوث 0 
وبشكل عام يشار إلى هذه العملية على أنها للتهدئة. ان الارهاب الاستععاري يعررض 
أجيالا متعاقبة لصدمات نفسانية ويقتلعها ويقوض وجودها نتيجة جشعه وعنفه 
اللامتناهيين . 


وحتى الآن لم يجر تحليل شامل للعواقب الاجتتماعية والنفسانية الناجمة عن هذا 
الارهاب المنظم . فها هي على سبيل المثال آثاره على البنية الشخصية للمُستعمر؟ 
وكيف بدّل في هيبة الإنسان العادي؟ وما هو الزخم الذي وقع على البنية الاجتاعية ‏ 
العائلة. الجيران. المجتمع التقليدي؟ وبأية طريقة وإلى أي مدى ساهم التعليم 
والتربية في ظل الإذلال الاستعماري الأوروبي في خلق مشاعر الشك بالنفس وكرهها 
وكبت النقمة؟ 


إن عوامل التخلف العقلي والقحط العاطفي والشلل الفكري التي أحدثها 
الارهاب الاستعماري ليست واضحة للعيان وضوح آثار الاستغلال الاقتصادي . إلا 
أنها قد تكون أكثر تدميراً على المدى البعيد. ولربما يتوجب على أية محاولة ترمي إلى 
فهم الأزمة الشاملة التي ولّدتها عملية «التحديث» في علم الاستعمار أن تستوعب 
ظاهرة الارهاب والاستغلال الاستعماريين وآثارهما الاجتاعية والنفسانية . 


وهل هناك من مجال للشك في أن تطور المجتمع العربي كان قد اتخذ وجهة 
مغايرة تماماً لوان العرب قد نجحوا في التحديث. كا تم لليابانيين» فيط لو بقوا بمنأى 
عن أوروباء وبالتالي تجنبوا آثارها الارهابية الضارية؟ 
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خاها : الاأسريالية والبعث الإسلامي والأصولية الإسلامية 


يمكن النظر | إلى البعث الإسلامي كحركة تحرير بابية رفن أقاية عل آنه 
0 ووالتحبيك». 


فعلى الصعيد السياسي ‏ العقائدي شهد الشرق الأوسط الحديث ثلاثة تحديات 
خلال تصادمه مع المعضلة الاجتاعية والاقتصادية التي ولدتهار المجمة الأوروبية. ومثل 
التحديان الأولان. أي العلمانية والأصولية. قبولا ايا للنمط الأوروبي ورفضه 
المبرم على التوالي . أما التحدي الثالث الذي نطلق عليه تعبير الاصلاح فقد انتهج 
خلا سيط : كو مره فلم يكن كل تحدٌ من هذه التحديات عقيدة جديدة 
أو نظرية اجتماعية بل أشكال وعي نضجت في رحم المجتمع الأبوي المستحدث 
وعكست ردود فعل متباينة لمشكلة التحديث المشوه. 


ش وكان المفرٌ الوحيد من سيطرة أوروبا المباشرة يكمن في البحث عن أشكال 
مختلفة من المقاومة. وحتى قْ المجالاات التي بدا فيها النضال يجدياً. فإن علاقات 
التبعية بقيت سائدة واشتد ساعدها. . وتتضح أهمية هذه الحقيقة متى أخذنا بدراسة 
النمط الياباني الذي يجسّد المرهة التاررحيه الوحيدة للتملص الجاجخ من قبضة اطيمنة 
الأوروبية المباشرة. وكان ذلك مردّه مقدرة اليابانيين على انتهاج تحديث مستقل كدي 

من التطور بسرعة كافية تحول دون سقوط اليابان عسكرياً: وبالطيع. فإن ذلك نجم 
عن عدة عوامل هي وجود اليابان في و3 جغرائي ناءء وعزلتها. إضافة إلى مناعتها 
النسبية في مقاومة أي عدوان عليها (أي علي النقيض من قرب العالم العربي وانفلاشه 
وعدم توفر مقاومته العسكرية). ولكن هناك سبب آخر هو أكثر أمية. فبدءا من 
استعادة الامبراطور فئيجي الحكم في 1874 تميز النظام الأبوي الياباني.» وبخلاف 
نظيره العربي (أو الهندي أو الصيني) بخاصيتين فريدتين: وحدة سياسية ‏ جغرافية 
وقيادة حكيمة قديرة”" . 


وكان أول تحديات النظام العربي الأبوي وأشدها صلابة وأطوفا ديمومة بعد 
إحكام السيطرة الأوروبية عليه قد تجسد في العودة إلى التقاليد الإسلامية. واصبخ 


الإسلام بصفته عقيدة ونموذج تنظيمٍ اجتماعي المحور الطبيعي للمقاومة التي تمثلت ىٍ 
أربع انتفاضات سياسية ‏ دينية ضد الهيمنة الامبريالية: عبد القادر في الجزائر ضد 


)٠١(‏ «برؤية تأخذ بالمستقبل على أنه مغتلف جذرياً عن الماضى». انظر: 
-لكقع019ل] 52281050 :.أتاه0 .ل رهكهةا5) #بعممل تأدعل0]/! زه كارا ع © :م أسمعع 4 17:6 .ااتترد 0 كدتصم 1 
: : 0 .م.,(1959 ,وععبط 09 
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فرنساء والمهدي في السودان ضد بريطانياء وعمر المختار في ليبيا ضد ايطالياء 
وعز الدين القسام في فلسطين ضد الانكليز. ومن الجدير بالاهتمام هو أنه طيلة حقبة 
النضال ضد الميمنة الأوروبية كانت الانتفاضة ما إن ترتبط بالجماهير حتى له 
حركة سياسية محدودة أطلقتها القيادة الوطنية إلى ثورة الات عارمة. فخلال مرحلة 
النضال لتحقيق الاستقلال ل تتحول أية انتفاضة تقودها الزعامة الوطنية إلى حركة 
جماهيرية دون استلهام الباعث العقائدي للثورة من 53 الإسلامي”" . ولذلك فإن 
النضال الوطني ضد المستعمر استمد وحيه وقوته من العرف الأبوي وليس من العقائد 
العلانية الي بشرت بها النخبة المثقفة (وهذه حقيقة يمكن في ضوئها تفسير عدم 
إحداث تحول اجتماعي جذري عقب الثورات الوطنية الكبرى خلال نصف القرن 
الأخير. 


ومن الصعب فهم تطور الإسلام التقليدي أو الأصولية من جهة والامبريالية 
والتحديث من جهة أخرى. فقد استمدت الأصولية الإسلامية إلى حركة سياسية 
ملحة دون الأخذ بعين الاعتبار العلامة الحدلية القائمة بين الأصولية المبكرة صلابتها 
ومحتواها كحركة مسلحة من مقاومتها العنيدة للهيمنة السياسية والثقافية الأوروبية. 
واكتسبت هذه الأصولية زخمها كعقيدة ليس من نظريات نقدية. بل من محديها غير 
المساوم لوضع اجتماعي - سيامي لا يحتمل. ولذا رأت هذه الأصولية أن خلاصها 
يكمن ببعث ماضي الإسلام المجيد. فاعتمدت على النص القرآنٍ لليرهنة على إمكانية 
ايجاد مجتمع إسلامي أصيل في هذا الزمن المعاصر. فيها لوان المسلمين عادوا إلى 
الصراط المستقيم ووحدوا صفوفهم ف وجه عدوهم التاريخي (سنعمد إلى تحليل هذه 
الظاهرة في شكلها المعاصر في الفصل التاسع) . 


والإسلام التقليدي لمو بالضرورة تصوفي وحنيف وشعائري ومجرد, إلا أنه 
يتحول فقط إلى أصولية مسلحة بفعل ما يحدثه وما يقوله قادته الجدد أثناء استجابتهم 
لأزمة وطنية . وعليه. فإن الطابع العدائي والمطلق للعقيدة الأصوليةٍ ليس بالتالي 
مظهراً مرتبطأ وثيقا بالمذهب التقليدي. ومن هنا فإن الغليان الأصولي يخمد رشعل 
قواه متى حل السلام وتحقق التوازن الاجتاعي من جديد”". 


)1١(‏ فعلى سبيل ال مشال يرى البعض أن أحد الأسباب لاندحار الشورة في ظَُفار في السبعينيات ‏ أكثر 
عوامل التغير تفجرا في تاريخ الجزيرة العربية المعاصر ‏ تمثل في إلحاح القيادة على استخدام مفردات ولغة 
ماركسية وليس دينية مألوفة في مخاطبة مناصريها . 

)١5(‏ وجد فانون (152008) ان للتراث أثراً قويا في النضال ضد الاستعمار إلا أنه كان يدرك أيضاً أن 
الحركات السلفية لها طابع رجعي . انظر: 


ينقد بلنييقا رفو 6 لط طعوعوط نرنه؟؟ لعتفاكمدء) ,طامط ع زه لءلءاء لاا 11:6 .ماموءط ومممدطآ 
4 مم ,(1965 ,جوء:8 0100 تارهلا بنع لل3) عوامهد أندظ-مدعل نإنا عمواعقم 
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ومن الضرورة يمكان ملاحظة أن الإسلام التقليدي في نضاله ضد الامبريالية قد 
اكتسب تجربة حديثية. ليس فقط في أساليبه بل أيضاً في توجهه وممارسته إلى حد ما. 
9 بتطوير أغاط تنظيمه السيامي ورضي ) بتعديل بعض نماذج العقلانية الغربية 

تقنياتها . إلا أنه بقي يعاند الاختلاف معه. فلم يقبل بالمساومة. ومن هنا فإنه لا 
يرضى إلا 0 الصراع . . ومتى استوى على سذة الحكم. فإنه 
يميل إلى المحافظة ويتشبّث بالسنة والطاعة السياسية. 


ولم يكن الخنلاف بين الأصوليين والعلمانيين (الوطنيين واليساريين الثوريين) 
خلافاً على قضية ديئية أو خلقية» بل كان سياسياً محضاً. ولأن الوطنية العلمانية لم تكن 
قادرة على التعامل بنجاح مع القضية السياسية للهيمنة الأجنبية ولم تتمكن من تحقيق 
الوحدة العربية.» فقد أذت في نباية المطاف إلى التطرف الدينى. وعليه فقد استفادت 
الحركة الأصولية من اخفاق العلمانية ونجاح الامبريالية. 0 


وحين وجد المصلحون المسلمون أنفسهم محاطينٍ بالمسلمين المحافظين والقوميين 
العرب. فإنهم اضطروا إلى تبني موقف معتدل.. شياسياً وعقائديا . إلا أنهم أخفقوا في 
الغباية في مسعاهم هذاء ربا 6 مضوا يعدا في معاجة بعض الفغابا ولم يتمكنوا 
من معالجة غيرهاء إلا أن سبب اخفاقهم الرئيسي يعود إلى أنهم قد قبلوا بموقف مساوم 
ضعيف. ولأخهم عالجوا القضايا الحياتية الملموسة من خلال اتويات العقائدية. لا 
من خلال الواقم الحي المعيش . 5 أخذهم الساذج بالعقل (على صورة الاجتهاد) قد 
أوقعهم ا سياسية عقيمة. بيد أنها لم محل من طرافة. دعوا إلى التغيين 
ونادوا بحكومة برلانية ليبرالية تنيض على مبادىء إسلامية متنورة. وم يكن مفاجكا أن 
بقوا أقلية صغيرة ة كان أثرها محدوداء عل الرغم من أهميتها في مرحلة تكوين اليقظة 
العربية» ثم ما لبثت هذه الأقلية أن فقدت تأثيرها بصورة مطردة خلال المراحل 
المتعاقبة للهيمنة الأوروبية وفي فترة الاستقلال. والجدير بالذكر انه يخلاف آراء 
الأصوليين». فإن آراء المصلحين لم تجد لها صدى توعان صفوف الحاهير 


وعليه. فإننا نستطيع تكوين فكرة ما عن مدى فعالية ا هيمنة الامبريالية في قولبة 
الوعي والمارسة السياسية في المجتمع الأبوي المستحدث . ١‏ 


وبايجاز. ففي المجال السياسي كانت الامبريالية مسؤولة عن تفتيت الوطن 
العربي ناسنا واقتصاديا وتعؤزن السلطة الأبوية التقليدية (بتحديثها)» وبالتالي المساهمة 
فعلياً 5 نشوء الأبوية المستحدثة كا نشهدها اليوم . ونتيجة ذلك. فإن الأبوية 
المستحدثة قد تمكنت اجتماعياً ولفيانيا (على مستوى الطبقة وعلى مستوى العفيدة) من 
أن تكتسب قوة وها كافيين. بحيث أنها عطلت مسار الاصلاح السيامي المادف 
وأعاقت التطور الديمقراطي الصحيح. إضافة إلى أنها اقتلعت جذور أي فكر ماركسي 


15 


أو جذري وأجهزت عليه ْ مهده. ولذلك. فإنه يتوجب النظر إلى الأبوية والاميريالية 
على أنههاء موضوعياًء حليفان متآزران يعيقان تقدم أي تغيير اجتماعي ‏ سياسي 
طبيعي . لم يصمد هذا التحالف اللاواعي في مرحلة السيادة الوطنية (و الاستقلال) 
فحسب». لكن أيضاً أصبح أكثر فعالية كلما عملت كل دولة عربية استقلت حديثاً على 
تعزيز سيادتها واستقلالها. فعقب انتهاء مرحلة 0 الوطن العربي أصبحت الوحدة 
خطراً على الوضع الراهن ووازتها خطراً الاشتراكية ‏ وكانت هذه الأخيرة تشيع الخوف 
في بعض الأنظمة العربية م ال 0 الفردر 
اذنء ان الامبريالية الأوروبية قد شوهت عملية التقدم الاجتماعي والسياسي من 
ناحيتين: بتقويض التطور الاقتصادي الطبيعي (النمو الرأسمالي) ‏ لا سيهما في مصر. 
حيث عملت الرأسالية منذ نهاية حكم محمد علي على إعاقة النمو الصناعي. 
وشحيية الاقتصاد ليقتصر على الانتاج الزراعي فحسب. وف الوقت نفسه عرقلت 
بروز طبقة عاملة في المدن. الأمر الذي أذى إلى ترسيخ البنى الاجتماعية والسياسية 
للأبوية المستحدثة وتقويتها. 
إلا أن أثر التشويه الذي أحدثته الامبريالية كان أكثر وضوحاً في المجال الثقافني. 

فمن الوجهة الاجتاعية ‏ السياسية كان لاستعمار الوعي (وكذلك اللاوعي) نفوذ أوسع 

من الاحتلال العسكري أو الميمنة السياسية في دفع عجلة تطور بنية الأبوية 
ل . ومن هذا المنطلق, لا يمكن النظر مجدداً إلى هذه المشكلة ى) تأخذ مها 
نظرية التحديث ‏ أي باعتبار أن التحديث بهدد «المجتمع التقليدي». أو أن مصاعب 
التنمية تترسب ثم تؤدي إلى تشكل «متخلف» . بل يتوجب الأخذ بوجهة النظر القائلة 
بأن المجتمع الأبو ي قد اضطر إلى تبني الناذج الاقتصادية والأنفاط الثقافية الأوروبية 
في ظل الأوضاع المشوهة الناتجة عن الهيمنة الاميريالية والسيطرة الثقافية والتبعية 
الاقتصادية. ومن هنا نجد أن الثقافة الأبوية المحدّثة (الأبوية المستحدثة) فقدت 
توازنها وانسجامها. واتصفت بالتملق في العلم والدين والسياسة. إضافة إلى عجزها 
السياسي وتلكؤها الثقافي. وابتعادها عن الحداثة الأصيلة. أي. فقدانها تحرير الذات 
المنشود: 


سادساً: الهيمئة الثقافية 


في العام 1١4651‏ أصدر مفكران مسلان كتاب التبشير والاستعمار في البلدان 
العربية"". وقد شن فيه صاحباه. أحدهما طبيب والآخر مختص بالحضارة الإسلامية. 


)١7(‏ مصطفى الخالدي وعمر فروخ. التبشير والاستعمار في البلدان العربية .. عرض لحهود المبشرين 
التي ترمي إلى اخضاع الشرق للاستعمار الغربي (بيروت : المكتبة العلمية ومطبعتها. .)١19615‏ 


١ 


هجوماً عنيفاً على البعثات التبشيرية المسيحية التي تعمل في الأقطار العربية باسم 
القومية والإسلام. فاعتيرا المبشرين أدوات الامبريالية الغربية واتباهم بالعمل على 
افساد الروح القومية للشعوب العربية والإسلامية*". وذلك بتصوير الحضارة 
الإسلامية العربية على أنها متخلفة. وبالإشارة إلى أن العلوم والآداب الغربية متفوقة 
عليها”". ورأى المؤلفان أن المدف الأسامسى للثقافة التبشيرية هو إشاعة القنوط 
واليأس وخلق مشاعر الاحساس بالنقص التي تؤدي إلى خضوع الشعوب العربية 
للإمبريالية الغربية. وما رمى الخالدي وفروخ إليه. وتوصلا إليه تقريبا هو الكشف 
عن حقيقة الاستعمار الثقافي. إلا أنها افتقرا إلى التحليل النظري الملائم. إضافة إلى 
عدم توفر العدة الفكرية لهماء وانحصر هجومها بما أصبح يعرف بالخطاب الهجومي 
للأصولية الإسلامية”"©. 


ولكن ليس من السهل ادراك كنه الاستعمار الثقافي. كقدرته على تحويل آثاره 
إلى أساليب وعادات ومواقف وصنائع يصعب التعرف إليها مباشرة على أنها وسائل 
الميمنة وأدوااتها . إن هذه الخاصية المميزة للاستعمار الثقافي تبلغ ذروة التعبير عن نفسها 
قَْ في المجتمع الاستهلاكي , وف ذلك التوع من الوعي الذي تسم به يجتمعات العام 
الشالث غير الصناعي . وتكمن النواحى التي تدعى «إيجابية» والتي ترافق حتى فييك 
الأنظمة الاستعمارد ية قمعا ف النتائج. الحتمية لعملية التنوير التى يحدثها 0 
. الغربي. وأخَنذا بمقولة غرامئٍ فإن القهر اللاقسري للاستعمار الثقافي يمكن النظر إليه 
على أنه السياق الأوسع الذي تنبض فيه ثقافة المستعمر طامسة ثقافة المستعمر. 

ومن الناحية الاجتماعية. فإن أكثر الآثار وضوحاً لهذه الهيمنة الثقافية يبدو جليا 
في نشوء تقسيم طبقي جديد (لاسيما في ثنائيتي النخبة/ الجماهير والمدينة/ الريف) يسير 
بموازاة السيطرة الأحادية الجانب في التقسيم بين المركز المدني والمجتمع المحيط به. 
يعمل هذا التقسيم على توفير بعد جديد للتسلسل الاجتماعي القائم على محور طبقة 
الأفندي . وعليه فإن الخواجاء أي المقابل الأوروبي للأفندي. ينشأ بموازاته على أنه 
المعادل الأجنبي للمكانة والنفوذ. وتقف عقدة الخواجا شاهدا على النقص في الثقافة 
المحلية مقابل تفوق كل ما هو أوروبي. ولذاء فعلى كل من أراد الجودة والقوة والمقدرة 
والصدق أن يتمثل بالأوروبين' '"©. وقد تجسد هذا المنحى معرفة وممارسة قِ قيام 
اام بي أنظمة تربوية جديدة كان للمبشرين الأوائل اليد الطولى في 
إرسائها . 


.6058 المصدر نفسه. ص‎ )١4( 

. ١71 المصدر نفسه. ص‎ )١5( 

! المصدر نفسه.‎ )١11( 

إفنة .0.4 , 27 .م ,الاكتلهعجامآ أ#وسطلف) كه «رمالهعم فخ ,لامصمكهن 
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سابعاً: آثار التبشير 


لم يكن المبشرون المسيحيون موضع ثقة تامة في الوطن العربي. ليس فقط 
لأسباب دينية» ولكن لأسباب سياسية أيضا. ترصد ثريا أنطونيوس هذه الظاهرة في 
روايتها 4:م! 106 السيد التي تعالج أوضاع المجتمع الفلسطيني ني ظل الانتداب 
البريطاني . تعن فديرة مدرسة إرسالية في يافا عن ذلك بقوها: «ماهي المواضيع التي 
ستعلّمها؟ وما هو الحدف خلف إنشاء تلك المدارس؟ هل كنا حا جواسيس؟ ولن؟ أو الأسوأ من 
ذلك بكثير. هل كان علينا تحويل الأطفال عن دينهم وقلب مفاهيم أهاليهم؟)" . 


وحتى في هذا المجال. فإن المبشرين الأكثر تواضعاً وإنسانية اعتيروا المواطنين 
دونهم مكانة تمام. ا كانت نظرة الحكام المستعمرين إليهم. إذ رأى هؤلاء المبشرون 
أنهم الأساتذة والمرشدون الذين تناط بهم مسؤولية تبديد الظلام» ومحو الجهل اللذين 
يثقلان أذهان المواطنين. 

وقام هوارد بلس 595 11083:1. ثاني رئيس للكلية الإنجيلية السورية 
(الجامعة الأميركية في بيروت فيا بعد). باعطاء صورة عن «المبشر الحديث» في مقالة 
صدرت في ١4970‏ في مجلة اتلنتيك الشهرية 'إلطاده88 عناسهلا4 : 


زهو تدرب على المنبج العلمي وارتقى بعلومه ناهلاً من نظريات الارتقاء والدين المقارن 
وآخذاً بتاريخ فلسفة الدين وتعاقب الحضارات» مستخدماً أصول النقد الدنيا والعليا [ لتمثيل] ديانة 


مسيحية ة أرقى9" . 


وبالنسبة إلى هذا الكاتب. من الواضح ان المسيحية متفوقة على الديانات 
الأخحرى غير القابلة للحياة: «المسيحية ليست بوذية ولا محمدية مع أن هاتين الديانتين قد تقتربان 
في تعاليمههما من تعاليم المسيح 74 '"©. وعليه فإن المبشر الحديث». رغم عدم رغبته قي فرص 
دينه على المؤمنين الآخرين» يبقى مقتنعاً بأن نظرة المسيحية إلى العالم متفوقة على كل 
النظرات الأخرى بحيث يجعل منبها «جديرة بصورة لامتناهية بالشيوع في كافة أرجاء 
المعموزع9" ,- 


وإذا لى يكن من السهل تحويل المواطنين (مسلمين ومسيحيين شرقيين) عن 


(14) 22 .م ,(1985 ,[.0م .ه] :هملهمطا) 1074 11:6 ,كتاتدمامم متنردرمك5 
)١9(‏ ,675 - 664 .جم ,(1920 (1/1) ولطندره4|! عقرما؛4 «, بسمدمتكمنك1! سرعله14 ك» ,كدناظ لروبج110 
1 |1 [0 7ما3 11:6 :عإنطآ 406لط برواط رونا :11:6 ,(.:) عومهمء2 .8.1 معطمعا5 نهذ لعاسمتممعر 
راأنقاءع8 01 لإانوقءاتنونا طفعتتعصسظ عط 01 5تععاكنءآ' :011لا بوع81) 1941 - 1866 ,للاناء8 زه راوع مدنا 
2 -181 .صم ,(1941 

20 .110 ,رعومعوءط 


)7١1(‏ المصدر نفسه. 
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ديانتهم, فيتوجب على الأقل اطلاعهم على التربية المسيحية الحقة. وكان أكثر 
المواطنين استفادة من هذه التربية أبناء المسلمين السئة البارزين والعائلات المسيحية 
ال ميسورة (في دول الملال الخصيب :5 لم ف مصر لاحقا) . 


وعند نهاية الحرب الكونية الأولى دعي هوارد بلس للإدلاء بشهادته أمام مور 
السلام المنعقد في قصر فرساي. فقال ما يلي عن السكان العرب في ما كان يعرف 
سابقا بالولايات العثانية : كانوا «عرقاً مقطيدا لزمن طويل» يعانون من «المخجل وحب 
الاطراء وغياب الصراحة . . . يفتقرون إلى التوازن ويتحمسون وتبرد همتهم بسرعة ولا يتمتعون برؤية 
سياسية منصفة, وهم لا يقرون بسهولة بمحدودية حقوقهم. ولذلك يتوجب التقرب منهم بتعاطف 
وصرامة وصبر»”9" . 


وفي بعض مجالاتها الضرورية كانت الثقافة التبشيرية عصرية. وبالتالي جذرية 
(يكفي أن تعليم لغة جديدة كان يشكل تهديداً لوجهة النظر السائدة عن الكون). إلا 
أن تلك الثقافة كانت تقليدية واحتوائية. فقد اكتشف المبشرون في وقت مبكر أنه 
بغرض توفير الأجواء المناسبة لقيامهم بالتعليم لم يتوجب عليهم فقط التخلٍ عن نغمة 
نحويل المواطنين عن ديانتهم بل لجوئهم أيضاً إلى مواءمة محتوى مادخ تهم التربوية 
بالمعتقدات والتقاليد السائدة . وتطلب ذلك اذن مناصرتهم الأوضاع الر 38 في مجالاتها 
السياسية والعقائدية والادارية. وقد عير بيارد دودج 08 823:0 أول رئيس 
للجامعة الأميركية في بيروت عن هذا الموقف بوضوح في 1477 في معرض خطابه 
الرئاسى : 


«نطمح إلى تعليم طلابنا النظر إلى معتقدات أهاليهم بعين العطف. واحترام كافة المسؤولين 
رهما عن رهانة أفراد مذاهبهم واجلال شعائرهم وطقوسهم وتبجيل أماكن عبادتهم . . . نطمح إلى 
جعل كل طالب محباً ونقياً ومتفانياً كما كان المسيح . ان الحلول لمشاكل العرق والكراهية والنزاع 
المذهبي تكمن ني الحب الأخوي. والمسلك النقى هو السبيل إلى الرقى الاجتماعى والنزاهة في 
العمل. ان الجواب الوحيد لمشكلة الفقر/ الغنى المتفشية في الكون كامن في نبذ الأنانية7" . 


.وق الوقت نفسه. عملت الثقافة التبشيرية على بث منحى عقائدي ينبض على 
قيم الفردية والتعددية والرأسالية والإنسانية وإلى ما هناك من قيم ممائلة تصور العالم 
الى بمفردات «طبيعية» مزنة ومستقرة . أي على أنهياء كا يعير عن ذلك فراير 


)١9(‏ .1010 نهذ «,1919 ,عممعوعقهم) ععدء2 ععااتددووء/ا عط 0غ كدتاظ .102 لز امعصرء)ة51» 
.329 - 328 .مم ,عا ستلمعممة 


(76) الخطاب السنوي الذي ألقاه في الجامعة الأميركية في سيروت (الكلية الانجيلية السورية آنذاك) 
بتاريخ 77 حزيران/يونيو 1477., في: المصدر نفسه. ص 5907 - 548. 
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1116 «شيء معطى , وعلى المرء أن ينسجم معهما ويتكيف من موقعه كمتفرج)9". 
وليس من المستغرب اذن أن تتسم مرحلة التنوير العربية (اليقظة) منذ بدايتها بالتوجه 
الطوباوي المتكيف الذي أكد أساليب العقلنة والمواءمة بدل الطرح الجذري والثوري 
بغرض إحداث تحول اجتماعى , ذللك أن القادة الأوائل لتلك اط كانوا خريجى 
المدارس التبشيرية. لقد أنتجت الثقافة التبشيرية نخبة مثقفة. رأى أفرادها منذ البدء 
ضرورة التأثير في المجتمع باللجوء إلى «التنوير والمعرفة» ونبذ النشاط الثوري . 


ثامناً: الثقافة الوطنية ذات التمط الغربي 


أفسحت الثقافة الوطنية ذات النمط الغربي المجال أمام ظهور النظرة العلانية 
إلى الحياة. إلا أنهاء وفي أن عا طرحت الوجهة المناقضة لما الآخذة بالاسلام 
والتراث. وضمن هذا المنظور يكن فهم الأصولية الإسلامية؛ كعقيدة وكحركة 
سياسية. على أنها حصيلة الاستعمار الثقافي. ومن غير الممكن استيعاب الوعي الوطني 
للموروث الثقافي دون مقارنة أفاط الفهم والمعرفة العلمانية والعقلانية التي اشتملت 
عليها بالضرورة الثقافة الوافدة من الغرب. وهكذاء فإننا نقع في النصوص الأدبية 
والنقدية في مرحلة ما بين الحربين العالميتين» ولا سيما في مصر على اتجاه واضح يفصل 
بين الكتابة التقليدية والكتابة الحديثة أو المعاصرة. لقد كانت مرحلة ما بين الحربين 
تلك. وليس نهضة نهاية القرن 7 عشرء هي الحد الفاصل الذي يؤرخ بداية 
العلمنة في الأدب والسياسة. إلا أن عدم تطور منحى أصيل في الفكر والممارسة خلال 
الفترة اللاحقة على الاستقلال. وقيام بدل ذلك أشكال جديدة تصهر الأبوية والملامح 
الحديثة الناشئة لا يقلل من أهمية ظهور الليبرالية خلال فترة ما بين الحربين وبقائها 
نموذجا يحتذى للتطورات الفكرية والسياسية المستقبلية . 


أعود ثانياً إلى عقد مقارنة شائكة بين التعليم التقليدي والمعرفة الغربية 
(التربية)» وما أوقعت تجربة الكشف والدهشة من تصدع خلال الانتقال من التعليم 
التقليدي إلى العلم الحديث. وضف طه حضيين هذه التجربة وصفاً حي في مذكراته. 
ففي أحد الأيام يجد هذا الصبي الأعمى الفقير بعد ترجه من الأزهر أنه د يستمع إلى 
محاضرة في الجامعة المصرية ذات النمط ا 

(واستمع الفتى لأول درس من دروس الجامعة في الحضارة الإسلامية. فراعه أول ما راعه 


ةل يكن ل بنله مهد في الأزهر فهذا أحمد زكي بك يبدأ الدرس بهذه الكلمات التي لم يسمعها 
الفتى من قبل : «أعها السادة : : أحبيكم بتحية الإسلام» فأقول السلام عليكم ورحمة اللهع». 


)١2(‏ 1820205 مفممسووعظ8 ورروك8! بز لعغدأكمدنا ,لعددء مم0 116 إه برومع2602 ,عمتعوط ملنتدط 
.5 .م ,(1970 ,ععلعع11 لسة ععلىء11 :1جهل بوعل3) 
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000 وغل آله وأصحابه 98 
ثم راع الفتى بعد ذلك أن الأستاذ لم يقل في أول درسه : «قال المؤلف رحمه الله». وإنما استأنئف 
الدرس يتكلم من عند نفسه ولا يقرأ في كتاب. . . وكان كلامه واضحاً لا يحتاج إلى تفسيرع*"©. 
وحين تم تحقيق اللاستقلال الوطني بع بعد د نباي ارب العالمية الشانية 7 يصاحب 
0 الثقافي. إلا أنه 2 ل انتشاراً. إذ انه ' يسكمد هيمسته من السيطرة 
السياسية والعسكرية المباشرة. بل من اختراق الثقافة الغربية للنخبة الأبوية الجديدة. 


مضافا إليها سيطرة ة وسائل الاعلام الغربية وشيوع قيم المجتمع الغربي الاستهلاكي 
وحاجاته . 


وفي مرحلة الاستقلال الوطني انتشرت مراكز التعليم العالي ومؤسساته في الوطن 
العربي بسرعة فائقة. إلا كد ولا علوماً طبية بل أطباء ولا علما 
اجتماعياً بل علماء اجتماع. وهكذا دواليك. ومع أن خريجي هذه المراكز والمؤسسات 
كانوا في معظمهم قوميين وطنيين في اتجاهاتهم السياسية. إلا أ هم كانوا قافا وتشمنانا 
تحت تأثير الغربء مشكلين بيذلك تطاعا ملققنة هر اكت تلات المجتمع تبعية 
للثقافة الغربية. ويمكن فهم ذلك في ضوء أن النخبة العربية المثقفة عقب فترة الحرب 
. العالمية الثانية كانت بشكل عام مناوئة للماركسية. إذ كان الغرب يشكل بالنسبة إليها 
المعيار الأسامي لقياس كل أمرء من طريقة الملبس حتى أساليب التعليم الملائمة 
للأطفال. وإلى الطريق السليم للتنمية الاقتصادية و«بناء الأمة». وعليه. فإن الشكل 
الطبيعى للتغير الاجتاعي من وجهة نظر هذه النخبة كان يتجسد في التمسك المطلق 
بمبادىء التنمية الغربية القائمة على الاقتصاد الرأسهالي والسوق الحرة . 


ومن هذا المنطلق. فإن التغيير الأجتماعي لا يحصل إلا بالسيطرة ه من فوق. أي 
ليس بالثورة الجماهيرية بل من خلال القيادة الحكيمة. وأخذا بهذه المقولة فإن الخبراء 
والمثقفين هم -.وحدهم المؤهلون لاجراء التحديث وتنفيذ التغيير» ف حين أن الثورة 
والعئف له يولّدان إلا الاستتبداد والفوضى . وليس من المستغرب اذن أن تبفى العقبة 
الحائلة دون إحداث تغيير أصيل - التغلب على التبعية وعدم التوصل إلى الاستقلال 
الحق - محتجبة عن أنظارهم أو غامضة بالنسبة إليهم . كيف يمكن اذن شرح الحقيقة 
أن العرب ما زالوا يستوردون العلم والتقانة (التكنولوجيا) بعد مرور قرك ونصمف من 
انفتاحهم على العلوم الغربية!؟ 


(705) طه حسين. الأيام (القاهرة: دار المعارف. .)١91/7‏ ج23 ص 7 . من أعلام الأدب في تلك 
الفترة توفيق الحكيم. عياس محمود العقاد. محمود تيمور وابراهيم عبد القادر المازني. 


١٠٠١ 


إن الصعويبة القائمة ف فهم هذا الموقف الغامض كامئنة فق طبيعة التحرر 
السياسي نفسهء ذلك أن الاستقلال السياسي لا يعجز عن وضع حد للتبعية الثقافية 
فحسب. بل انه يوفر أوضاعاً جديدة وأكثر قابلية للعمل على تثبيت تلك التبعية 
وبأشكال مختلفة. وضمن هذا السياق تكتسب فكرة الشورة الثقافية (أو الاستقلال 
الثقاني) معناها الأصيل. إذ انها تشير إلى نضال أضنى من الصراع السيامي وأطول 
مدى. 


خلال مرحلة الاستقلال الوطني فإن المؤسسات الأجنبية (مثل «فورد» 
57 قامت تقريباً بالدور نفسه الذي قامت به البعثات الإرسالية في المرحلة 
بقة للاستقلال الوطني””", إلا أن تلك المؤسسات كانت تتخطى أهداف الإرسالية, 
0 بإجراء البحوث خارج نطاق 
الأكاديميا : بالبرامج التنموية والتدريب المهني والأنشطة المرتبطة وثيقا بما خلفته من 
تبعات سياسية 5 وخلال مرحلة ما بعد الحرب العلمية الثانية كان معظم 
الرجال والنساء المثقفين خريجي الجامعات والكليات الأمريكية, مماسهل عمل 
المئؤسسات التي ركزت جهودها آنذاك على المؤسسات الأمريكية ف المنطقة. وكثفت 
نشاطها في أبحاث العلوم الاجتماعية وبرامج التنمية والتخطيط . 
ومن الصعب قياس مدى أثر تلك المؤسسات في تشكيل أذهان النخبة المثقفة 
الناطقة بالانكليزية في الوطن العربي)؛ لكن من الجلي أن تلك المؤسسات قد عززت 
أغاط التربية الغربية. وروجت استخدام اللغة الاتكليزية على أنها لغة الاتصال 


الكلمي ٠»‏ إضافة إلى اعطاء الأولوية لسبل العلم الاجتماعي التجريبي» ونماذج التفكير 


56 المؤسسات الأمريكية ية في الوطن العربي (وفيٍ دول العالم ا ور ا 
م تكن دون اهتهام يما يجري على الصعيد السياسي والايديولوجي ذلك أن الكثير من 
أنشطتها كان مرتبطا مباشرة بالمصالح السياسية | والعقائدية والاقتصادية للولايات 
المتحدة””". فقد لعبت أموال تلك المؤسسات دورا هاما في توجيه الطاقات والموارد 
المحلية لدعم الوضع السائد ومنفعة السياسة الأمريكية . ففي تركيزهاء مثلاء عل 


(17) كان أكثر هذه المؤسسات نشاطاً خلال الفترة التي عقبت الحرب الكونية الثانية (وما تزال) مؤسسات 

ثلاث: فورد وروكفلر وكارنيجيه . 
(70) انظر مثلا: -عهفصنهط 11:6 :كتلماعم« لمسلين) ننه جرورم« لتاتعاف |8 ,عامصعه ."] أرعام]]1 
(1982 ,كع راوع انون مههنفمآ تدمأعومتصهها8) معه7ط4 هدجه مم10 نه كعجمظ 


٠6١ 


المناهج الذرائعية (البراغماتية) والارتقائية.» ساعدت هذه المؤسسات على إحباط 
الايديولوجيات والأساليب الثورية» كما أنها في تشجيعها بعض المثقفين الأكثر موهبة 
على الانصراف إلى الأبحاث المختصة والاهتمام بالتحديث.» قد حالت تلك 
المؤسسات دون الانجاه نحو تغيرات ثورية في المجتمع متوقعة”". لقد توخى نموذج 
التدريب المتبع خلق مثقفين وخيراء يميلون إلى «الولايات المتحدة ومؤسساتها السياسية 
والاقتصادية»*" , 


(758) المصدر نفسه. ص 3757 - 7157 . 


(19) 15م أه عمد© غ1 تبزعتاوط مولعءهآ ممعتوعدمة مز ء1م180 "عممتندلمنهظ ع1 رمممعظ .8 
.212 .م ..لذ16] :مز «,1945 )وه وح 


١ 


الفصل السَّابع 
الأبومسّة ١١‏ هم ال م 91 م 


أولا : اللغة والخطاب 


يصف بارط (883:565) اللغة بأنها مؤسسة اجتماعية ونظام قيم في آن", 
والخطاب في معناه الضيق شكل من اللغة, إذ انه أطول من الجملة وأصغر من 
اللغة"©. ويشتمل تعبير الخطاب. كما أستخدمه هناء على الوصف السايق إلا أنه 
يتخطاه ليستوعب حقائق اللغة الموضوعية التتى أكد عليها بارط . وحذد فريدريك 
جيمسون بصورة دقيقة تلك الحقائق الموضوعية. فرأى أنها تشير إلى «حقائق» أو 
موضوعات في العالم الحقيقي. مثل المستويات المتعددة للتشكل الاجتماعي أو مراحل 
ذلك التشكل : السلطة السياسية والطبقة الاجتاعية والمؤسسات» إضافة إلى الوقائع 
نفسها”' . 


ان «لغة» خطاب النظام الأبوي هي العربية الفصحى التي تعمل على صياغة 
سبل المعرفة (المعتقدات والتصورات والمعلومات الموثقة) والوعي بالذات (أنغماط ادراك 
الذات وعلاقاتها) الخاصة بثقافة الأبوية المستحدثة والتعبير عنها في الخطاب. (تكمن 
احدى الخصائص المميزة لما نطلق عليه العربية «الفصحى» في الثنائية القائمة بينها 
وبين اللغة المحكية الدارجة): لا يقوم الفصل بينهها فحسب على أساس الفرق بين 
اللغة «الأدبية» والأخرى العامية. بل على أنهما لغتان متمايزتان. مترابطتان بنية إلا أنهها 
مختلفتان في الحوهر. فالمرء يستوعب «العامية» بعفوية في طور نموه في ب بيئته العربية. إلا 


)١(‏ انظر: -01) لسة 5وعنها عتاعممة زط لعاقأكهدن ,رهومامنجء5 إه كاعددعاط ,كعطمو8 لمهام1 
4 .م ,(1968 ,عمدلا لص النة؟ تعاءهلا بجع23) طاندد منا 


2 .9 مم , (1979 أكموسش) براعامه5 فاه «راررمارمعظ «رعوعناممعا© و0» ,عطوحموك! متامح> 


(؟) ,فعهط!1) على عتأوط ررد ه كه عمتتهجمهلا :كوا ءكممءولا أهعقتاه2 11:6 ,ومدعصمول عترعلعمآ] 
.7 .م ,(1981 ,كوعوط2 لإانووع انهلا لأعمم© :.لا نا 
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أنه يتوجب عليه فيا بعد تعلّم الأخرى على أنها لغة ثانية. تماماً وكأنها لغة أجنبية. ان 
الفرق بين العامية والفصحى يشتمل على فرق مشابه لا هو قائم بين الفرنسية المعاصرة 
واللاتينية الوسيطة. وليس هناك أي مجتمع آخر يستخدم لغته الكلاسيكية كما هي 
عليه ودون تبديل في وسائل الاتصال العادية والخطاب الرسمى 


وقداتتج من ,هله التعافةابين القضحى والقنامية عنشلة فنانة تين ترس 

الانقسامات الاجتاعية التقليدية 'وطمس الأسس الادية والطبقية للتباين الثقافي : وعليه 
فإن المعرفة تصبح تلكا متميزاً وأداة نفوذ. وتمسي المهارة اللغوية (المعرفة بالأدب 
الكلاسيكي والمقدرة على استخدام اللغة الكلاسيكية في المحافل العامة) مصدر جاه 
وسلطان. وينسحب ذلك على الأميين وأنصاف المتعلمين., إذ يستثنى هؤلاء من 
المناصب التنفيذية. ويتشكل وعيهم أساساً خارج نطاق ثقافة المؤسسات و 
العامة ووسائل الاعلام (الي يتوجه خطابها إلى المتعلمين) ويتمحور ادراكهم على 
الفولكلور والموروث . 

وخلال عملية التنشئة الاجتماعية تقوم اللغة الكلاسيكية بدور أكثر أهمية في 
تكوين الاتجاهات والمواقف. إذ انها تحدد الشكل والمحتوى لتربية الطفل وللأعراف 
التربوية المعمول بها على صعيد المجتمع . ويتعرف الطفل عادة أول ما يتعرف إلى 
اللغة الكلاسيكية أو الأدبية من خلال النص الديني الذي يحفظه الأطفال عن ظهر 
' قلب في غالب الأحيان. ولذلك فإن الطفل منذ بداية تفتحه على الدنيا يختبر الفرق 
القائم بين التعلم والفهم . وتجهض محاولات الطفل العفوية الأولى الرامية إلى التساؤل 
والاستفهام (أي بغرض الوقوع على المعنى والتوصل إلى الفهم). ويصبح التعلم 
القائم على الحفظ عن ظهر قلب والناهض على تخزين المعلومات والرافض لكل تساؤل 
الطريقة العادية لاكتساب الأفكار وتمثل القيم. يتسم غط التفكير المستمد من هذا 
النوع من التدريب والذي يتعزز خلال فترات التنشئة الاجتاعية اللاحقة بمقدرة مميزة 
على فقاومة التحديات الخارجية, إما برفضها تماما أو بامتصاصها وخزنها ولكن دون 
احداث أي تغير أو تبدّل. 

وهكذاء وكيا سوف نرى لاحقاء فإن النموذج الأوروبي للتفكير العقلاني الذي 


(8) تستثنى من ذلك إسرائيل. » لكن ادخال العبرية كان الغرض منه توفير لغة مشتركة تحل مكان لغات 
عدة كان ينطق بها اليهود الذين هاجروا إلى فلسطين من دول مختلفة ولضمان قيام وحدة وطنية تستلهم لغة 
التراث . ولكن تجدر الإشارة إلى أن العبرية الإسرائيلية قد خضعت عمداً لتحويل مفرداتها لتلبية حاجات 
العصر. ش 
(5) كان أدونيس قد تعررض باسهاب إلى هذه المسألة. في: علي أحمد سعية [أدونيس]. الشابت 
والمتحول: بحث في الاتباع والابداع عند العسرب. ''ج (بيروت: دار العودة. 14 -84ل190). ج ك2 
ص 568؟. 


تبناه دعاة اليقظة العربية يصبح قاعدة جاهزة يعود إليهاء كلما دعت الحاجة لدعم 
«عقلانيتها» الخاصة بهاء المصلحون والعلانيون والقوميون والأصوليون. 


ثانياً: القراءة والتأويل 


إذا كانت اللغة تكون الفكرء فإن العربية الفصحى تكون الفكر العربي بشكل 
حاسم. وهذا ليس مردهٍ فقط الطبيعة العقائدية لمذه اللغة ذات القالب الديني 
والأبوي الصارم. بل أيضا بسبب قابليتها على «التفكير بذاتها». أي قدرتها على فرض 
أغاطها وبناها على كافة الصياغات اللغوية. وقد وصفها حليم بركات بأنها لغة 
الآخرين الجاهزة. «إذ انها تفضل الكتابة الأدبية على الكتابة العلمية والخطابة على النصّ المكتوب 
والكلام على الكتابة)9" . 


تقوم العربية الكلاسيكية بإنتاج صنف من الخطاب يعبر عن الواقع بايديولوجيا 
مزدوجة: ايديولوجيا كامنة في سحرية اللغة” وهي ناجمة عن استخدام الألفاظ الرنانة 
والمفردات الخطابية والأساليب البيانية والإحالات الداخلية ‏ وايديولوجيا مستمدة من 
سلطوية اللغة» ‏ وهي ناتجة عن ومنتشرة في ظل حماية السلطة السياسية الحاكمة أو 
التيار الديني السائد. إن هذا النوع من الخطاب مهيأ للتعبير عن نوع خاص من 
الوجود ولتنظيم اللامعقول ولرد الحياة إلى «الوهم الاجتماعي» . 

وكما أوضح جاك بيرك صائباًء فإن هذا النصّ يتمكن من توفير كافة مفردات 
الحداثة ومصطلحاتهاء إلا أن ايحاءاته لا تشير بالضرورة إلى الحداثة على أنها تجربة حية 
ومعاشة: «من يستطيع الجزم بأن ايحاءات النص تشير إلى الحداثة؟ أليس المشار إليه قائياً في مكان 
آخر». مجال هذا النص هو الخطابة وليس العلم. والغيبي وليس المرئي: «تربية 


العموميات والماورائيات»0١)‏ : 


إِنَّ الأولوية الممنوحة للقول على الكتابة التي أشار إليها بركات وأدونيس تنجم 
عنها آثار بعيدة المدى, سأذكرها بايجاز فيا يلي. يجدر تقييم هذا المنحى منفصلاً عن 


(7) حليم بركات. المجتمع العربي المعاصر: بحث استطلاعي اجتماعي (بيروت: مركز دراسات الوحدة 
العربية' )2 ص 7815. 
(7) أدونيس. المصدر نفسه.ء ص 58 . 
)0( التعبير هنا للمفكر بارط.. في : 
لق لال :عاءملا بوعلة) كع اانا ع1 5 ةع 61 4 3 0 عإلاكه ءا ,5ع 8221 01 
.40 .م ,(1975 ,عا 


(94) -همآ) ععموط متامتت9© نرم ا و لإكماعط ننه اطهط :السغطء؟1 46 رعناوعء8 د5عناو20 ل 
.7 .م ,(1983 رككامه8 3أوج5 الى :همل 


)١3(‏ المصدر نفسة. 


كافة الاعتبارات المرتبطة بالتعليم أو التربية. ففي أوروبا مثلا أدى اختراع المطبعة 
أساسا إلى توافر الكتاب المقدس على نطاق واسع. الأمر الذي أشاع الثورة 
المروتستانتية ورسخ جذورها. إن قراءة الكتاب المقدس التي أتيحت للفرد عملت على 
احداث قفزة ثورية في مجال الفكر. مما ساهم في توفير نقلة جوهرية يمكن وصفها على 
أنها تحول من الخطابة إلى تأويل النص المقدس وتفسيره. أما في الوطن العربي فإن 
الثقافة الأبوية التقليدية لم تساهم أبدأ في ترويج قراءة القرآن. وحتى بعد توافره عل 
نطاق واسع عقب دخول المطبعة الوطن العربي وشيوعها في القرن التاسع عشر. وحتى 
اليو فإن القرآن يتلى ويجود ويحفظ عن ظهر قلب. رك افر ااا ور 

بقى التفسير حكرا على جماعة الاختصاص ورجال الدين الذين كانت تأويلاتهم لا 
لتاقن النص المقدّس بل مأخوذة عن الشروح الكلاسيكية. 


وفي هذا المجال يتوجب الانتباه إلى الوظيفة الانقلابية والتحريرية التي تؤديها 
القراءة. وإلى الشاغل الأسامي لأي سلطة قائمة في حماية نفسها من أية قراءة أو 
تفسيرات نقدية. أي مجابهة الفهم والنقد. ولذا فإن كانت القراءة هى القنطرة نحو 
الوبداع والتغيير» فإن الكلام ‏ وهو حكر على السلطة القائمة وفكرها السائد هو 
الشرط اللازم للاستقرار والاستمرارية. ومن هنا مركزية الحوار الأحادي في كافة 
أصناف الخطاب الأبوي المستحدث - في أغاط التعور والتفاعل بين الأفراد وفي سلم 
| القيم والعلاقات التي تضفي عليها مصداقية وتعزز مكانتها. 


يتجسد مط الخطاب الأحادي مشلا في اتجاه المتكلمين الشابت إلى استثناء 
المتكلمين الآخرين أو تجاهلهم . لكن هذا النمط يظهر أيضاً في بنية الخطاب نفسها: 
ذلك أن الخطاب الأحادي لا يصدر عن السلطة فحسب بل عن اللغة نفسها أيضاء 
فهي تحبذ الخطابة وتحبط من عزيمة الحديث الحواري . 


وإضافة إلى التبعات الاجتماعية والنفسانية المترتبة على خطاب الأيوية 
المستحدثة. فإن هذا الخطاب نفسه يحدث نتائج هامة على نظرية المعرفة» ولريما كان 
أهم هذه النتائج طريقة التوصل إلى المصداقية 1 الصواب. ففي إلحاحها على الموافقة 
تعمد كافة أصناف الخطاب الأحادي على استثناء الخلاف في الرأي ونبذ التساؤل 
والتصدي للانحراف. ولذلك فإن الكلام الأحادي (وكذلك الكتابة الأحادية) يتسم 
بعدم ابداء التردد أو الشك ‏ وهاتان خاصيتان تحدان من السلطة الأحادية وتنقليان 
عليها - وينبيض على توكيد راسخ . ان النوع الأسامي لمصداقية الخطاب الأحادي هو 
الحقيقة المطلقة في اتكائها على الوحي. ومن الجلي إذن أن الخطاب الأحادي هو بحكم 
تركيبه على طرف نقيض للحوار والفرضيات التي يرتكز عليها: مثل الافتراض بأن 
ليس هناك خطاب نبائي أو منغلق على ذاته» أو أن التساؤل الحر لهو القادر وحده عل 
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التوصل إلى المعرفة الصادقة. أو أن الحقيقة قائمة ليس على السلطة الفكرية بل على 
النقاش والمحاورة والنقد. 

يمكن التعبير عن الخطاب الأحادي في أشكال عدة و الافصاح عنه عبر أصوات 
مختلفة.» وذلك عا لموقعه. فالمخطاب السائد في المنزل هو خطاب الأب. وفي قاعة 
الدرس هو خطاب المعلم. وفي التجمع الديني أو القبيلة هوخطاب الشيخ . وفي 
المؤسسة الدينية هو خطاب العالمى وفي المجتمع الأوسع هو خطاب المحاكم. وهلم 
0 يستمد هذا الخطاب مغزاه الضمني من بنية اللغة نفسها. وليس مما ينطق به 
الفرد. وفي حين أن هذه البنية تعزز السلطة والتسلسل الهرمي وعلاقات التبعية فإنها 
تؤدي أيضاً إلى أشكال من المعارضة يتصف بها الخطاب الأبوي المستحدث: القيل 
والقال واغتياب الناس والطعن ٠.‏ بهم وسرد الروايات والخلود إلى الصمت. ذلك أن 
النقاش أو المعارضة في هذه الأ جو لا يمكن قيامه] إلآ بمنأ عن السلطة أو سراء 
ولكن ليس على الملا وني نقاش علبي . 

ونادراً ما جد الكلام الأحادي ف سير الحياة اليومية من ينصت له باهتام ' ذلك 
أن الغرض منه ليس التنوير بل تثبيت الهيمنة. ولذلك فإن المستمع المتلقي , وهو 
الآخر ف علاقة الخطاب الأحادي , مطالب بالصمت: قد يرضخ ظاهريا إلا أنه يشيح 
عم يسمعه في الواقع. ومن هنا تنشأ العلاقة المبهمة , بين الجاهير الأمية والسلطة 
والنظام والفكر السائد. ومن هذا المنطلق فإن الثقافة الدارجة أو المحكية لأشبه بثقافة 
الأطفال أو الثقافة المضادة للمتمردين». وأصحاب هاتين الثقافتين يرتدّون وينسحبون 
ويبقون صامتين دون الدخول في معارضة مفتوحة أو مباشرة. 

وليس من الصعب فهم الخلود إلى الصمت في ثقافة الخطاب الأحادي. فإذا 
استثنينا أثر الرقابة والقمع. فإن غالبية المجتمع - أي الفقراء والقاصرون والنساء ‏ 
يحولون دائم| إلى مواقع المستمعين («يسمعون الكلمة»). إن هذه الغالبية من الناس 
مسكونة بأصوات فريدة عدة تأمرها وتسير حياتها من فوق. 

وإذا كانت المصداقية في الثقافة الأحادية تنبض على الكلمة المحكية (كا في 
المجتمع الأبوي المستحدث. («قال فلان عن فلان عن فلان»). فإن اليرهان الذهني 
(الواقع التجريبي) يتحول إلى أمر ثانوي أو قضية غير هامة في صلب السياق 
0 ولذا فإن عالم الموضوعات والوقائع يقفلص إلى تمئيلات شفوية سلطوية تمتلك 
مقومات صدقها. وعليه فإن الحادثة المروية : تصبح الوثيقة والحجة: ان تروي معناه أن 
تميط اللثام وتعقلن'' وتصبح الممارسة ا 0 السرد. فالافصاح عن الواقع هو 


)١١(‏ على هذا النحوء مثلآء تنيض صحة الحديث الشريف والتأريخ الإسلامي. فحقيقتها قائمة في 
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الواقع نفسه"©. ونتيجة ذلك,. فإن الأحداث تكتسب مصداقيتها عبر سردها. ولا 
تعود الرؤية واضحة بين ما هو حدث واقع وما هو صياغة سد وبذا لاا يصبح 
التمييز الموضوعي بينهه| مكنا أو سهلا. 


وفي هذا النوع من الخطاب لا" يوقع على العنصر الايديولوجي في المحتوى 
الظاهر فحسب». ا ار . تتضح هذه 
الناحية متي أخذنا بعين الاعتبار الخاصية الايديولوجية للعربية الفصحى التي أشرنا 
إليها سابقا . وهكذا فإن الايديولوجيا تقدم نفسها على مستويين: المستوى الظاهري 
للنص بكليته. والمستوى الباطني للمقولاات اللغوية. ويمكننا بسهولة ذ فهم المستوى 
الأول أي وظيفة القوة الاأيديولوجية للنص في ما يمدنا به من 0 بلاغية 
وشكلانية» وهذا ما يفسر تقدم الفكر الايديولوجي على الفكر النقدي في الخطاب 
الأبوى المستحدث . لكنه من الصعب جدا الوقوع .على مقوللات اللاوعي والمقولاات 
الضمنية . وتجدر الإشارة هنا إلى أن تحديد رومان جاكوبسون لأنظمة الكلام يتصل 
وثيقاً بما نقوله في هذا المجال: لا يتوجب تعريف نظام كلام ما بقدر ما يتيح لنا هذا 
النظام قوله. بل بقدر ما يضطرنا هذا النظام إلى قوله9" . 


إن أحد السبل للتعامل مع هذه الناحية من المخطاب الأحادي هو تحليل المضمون 
الثقافي لذلك الخطاب. أي تفحص التغييرات في المعنى الناجمة عن تغييرات في السياق 
اللغوري ‏ فعلى سبيل المثال عملية الترميز وإعادة الترميز الحاصلة خلال ترجمة غط تعبير 
ما إلى غط آخر أو خلال عملية الترحمة من «لغة» إلى أخرى. عند الترجمة من لغة 
أجنبية يقوم غنى اللغة العربية الفصحى بأعطاء الصورة أنه من السهل التغلب على 
مسألة ترجمة المفردات وإعادة الترميز. لكن هذه الصورة الظاهرية لا تأخذ بالحسبان 
التحول في سياق النص والطريقة التي ترد المقولات والتعابير إلى معانيها وتجاريها 
الخاصة بها. كما أنه ليس من الممكن قهر هذه العقبة في الترجمة أو الفهم بالقيام فقط 
بالمواءمة بين اللغتين ‏ أي باكتساب المهارة اللغوية دون توافر القدرة على الفهم 
العميق لباق الحضاري للغة. أي استيعاب بنيانها الموحد للتصورات والمقولاات 
والرموز اللغوية . 


)١1(‏ اعتبر كلود ليفي شتراوس (51521055 - الاعآ 01200106)) إن السرد ينبض بوظيفقة اجتماعية ونفسانية في 
إطار المجتمع الأبوي ‏ إذ انه يوحد في التخييل بين تناقضات اجتماعية يستحيل مصالحتهاء. قا لذلك فإن 
السرد نشاط يسعى الفرد الأبوي من خلاله إلى تسوية قضايا جوهرية. أما في إطار المجتمع الأبوي المستحدث 
حيث تتغير طبيعة ما هو حقيقي فإن السرد يصبح نط هروب أو شكل عَنْ. 


)١1(‏ 4 ,.0» رعقاهمة5 تقكناد نظا «رععصوءئط عل عمعء011م) ,عنتاعع1 لمكناعناههآ!» ركعطامد8 لمقام1 
.460 .ج ,(1982 ,[.طام.ه] تعلوهن م" بجت1]!) «عممع1 و8112 
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إن الفشل في التصدي هذه العقبة والوعي الشامل لهذا الفشل واضح في الترميز 
(اللاواعي) الذي يحدث خلال ترجمة الكتب الأجنبية إلى العربية. سواءً كانت تلك 
الكتب لغوية أو فكرية. إذ يجري تحويلها إلى أشكال لغوية (عربية) جديدة. والمثال 
الساطع على ذلك هو ترجمة مصطفى لطفي المنفلوطي رواية بول وفرجيني*" إلى 
العربية: الفضيلة, فهنا عمد النفلوطي إلى نقل الشخصيات والحبكة والمعنى 
والدافع. ووضعها في إطار اللغة الفصحى والثقافة المصرية بحيث لا يتمكن القارىء 
من استشفاف عناصر الرواية الأصلية وهذا مثال حي على نتساج أدبي سمته الأبوية 
المستحدثة. وهنا وكا في تماذج أخرى. فإن الاقتباس هو الأسلوب القادر على تحويل 
سياق النص إلى سياق آخرء أي تعريب النص الأصلى . 


إن هذا القصور في سبر أغوار النص الثقاني الأجنبي وفهمه من «الداخل» 
وعدم توافر المقدرة على احتوائه كاملا بما هو في فغناة أو تشيمرنة يلقى بعض الضوء 
على ظاهرة أخرى ترتبط بحركة تأويل بين سياقات ثقافية متباينة: القصور الموازي في 
نقل المعرفة العلمية والتقنية. على الرغم من الاحتكاك بالمعارف الأوروبية بدءأ من 
عشرينيات القرن الماضى حين وصلت بعثات الطلاب العربية إلى باريمس. وبعد قرن 
ونصف القرن ما زال الطلاب يتوجهون إلى الغرب بمحجة علمية للوقوف على طرائق 
العلوم والمعارف”". 

ومن جهة أخرى فقد تجسّدت واحدة من انجازات الأبوية المستحدثة في مقدرتها 
على تطوير حجة دفاعية فعَّالة في وجه تهمة القصور: الاعتماد على مقولة ترتكز على 
الأخذ برؤية الماضي العربي المجيد الذي فهم الحضارة الغربية على أنها حاصل 
الحضارة العربية أو الاسلامية . إن نجاح هذا الادعاء يشير بدوره إلى القصور الأسامي 
لليقظة العربية: عجزها عن التصدي لأوروبا من ضمن معطياتها الخاصة بها (كما 
جح 5 دلك اليابانيون)» وفشلها 5 استيعاب منطلقات الحداثة وعدم قدرتمها على 
احداث انقطاع عن تراثها الأبوي”". وني ضوء ذلك لا تغدو المسألة اللغوية بحد 
ذاتها هى القضية المركزية في سياق المقدرة على نقل المعننى من ثقافة ما إلى ثقافة 
أخرى. بل تحال برمتها إلى خلل بنيوي حاصل في واقع الوعي الغبضوي نفسه. 
وهكذا ففى حين أضحت الأبوية المستحدثة لعصرنة 000 المادية بقبوهىما بمضموني 


)5 1( مصطفى لطفي المنفلوطي . الفضيلة (بيروت : دار الثقافةغ, 54ةطا) أو بول وفرجيني . وهي 
ترحمة لقصة :.(032110,1878ا0 .ى أكلنة2) ني كا أ ابوط ,عسعتط -أصندك عل منلجممء8 نموع11 وعباوءول' 


.19٠ ٠و‎ ا١مك56 بالنسبة إلى اليابان فقد تم التحويل كاملا خلال جيل ونصف. بين‎ )١0( 
أعتمد في فهمي هنا على النظم المعرفية لدى فوكو (1أناةعنا10) ونظرية النماذج والأفاط لدى كهن‎ )1١( 
. (صطية1) و «الانقطاع المعرني» لدى التوسير (5565ناط:41) (على غرار دعوة ماركس)‎ 
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«العلم» و«التقدم». فإنها عمدت ومنذ البدء إلى قمع التململ الثوري الذي ظهر 
لفترة وجيزة خلال بداية تلك النهضة . 

لم يكن هنا تحدٌ جدي للخطاب (الأبوي) التقليدي منذ بداية ظهوره مرتبطاً 
بقراءته المنغلقة على نفسها للتاريخ والمجتمع . لا بل انه لم يتعرض لأي تغيير وحفظ 
كا جاء عليه ووضع في مرتبة واحدة مع الخطاب «العلمي» أو «المعاصر» الذي نشأ 
بعده. لقد عنت هذه المساومة التاريخية أنه لا يمكن الانحراف عن الايديولوجيا 
السائدة: فمنذ البدء اتخذت الثقافة (الأبوية المستحدثة) الجديدة وبالضرورة شكللً 
توكيدياً أكثر منه نقدياً في خطابها الذي صاغه وطوره المثقفون العرب على مدى 
الأجيال الثلاثة اللاحقة )١190٠ -١8/89(‏ في مراكز الحياة الفكرية الأبوية المستحدثة 
(بيروت,. القاهرة. دمشق). 

وف ختام هذا القسم أجد نفسى مضطراً إلى التوكيد على نقطة لم أعرضها 
مفصلة في نقاشنا السابق. ألا وهي ان استحالة احداث الانقطاع عن التراث 
التقليدي كان أمرا محتوما في ظل أوضاع اليقظة العربية أي الأوضاع الناتجة عن. 
توسع السيطرة الأوروبية في مطلع القرن التاسع عشر. ني هذه الظروف كان مولد 
الخطاب الأبوي المستحدث,. ثم انه راج وازدهر في سياق التبعية العربية والهيمنة 
الأوروبية - الأميركية . 

ثالثاً: اللغات المختلفة للأبوية المستحدثة 

:لو عمدنا إلى تقديم بيان منظم يرصد تطور الخطاب الأبوي المستحدث منذ 
بداياته في هاية القرن التاسع عشر ‏ (أي من مراحل قمع التساؤل وكبت النزعات 
التشكيكية واحلالها بنموذج توكيدي) ‏ حتى مراحله الأخيرة في السبعينيات 
والثانينيات من هذا القرن». لاستطعنا الوقوع على النمط الايديولوجي التالي : 

جدول رقم 7 )١-‏ 


المراحل الايديولوجية لعصر الأبوية المستحدثة 
الا مجاهات 


١5148 ارظخ١‎ 


الاصلاح الم سلامي) 
«التقدم» و دال[صلاح» 


العلمانية 
«الديمقراطية» 
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وتجدر الإشارة ثانية إلى أن الأبوية المستحدثة التي تطورت خلال المئة سنة 

الأخيرة لم تكن نتيجة عجز فلسفي بل محصلة وقائع الحاعة وتارضة ماوق 
عرضها لاحقاً. 

يتوجب النظر إلى تطور النموذج الاصلاحي والعلماني في مراحله الأولى على أنه 
مرتبط وثيقا بسياقه التاريخي الذي شهد انتعاش التجارة وتضحم المدن والبلدات» 
(وذلك لأول مرة منذ انحلالها في القرنين الثالث عشر والرابع عشر). ونشوء طبقة 
برجوازية - وهذه حقبة انتهت مع اندلاع الحرب العالمية الأولى. وخلال هذه الحقبة 
كانت الجماهير خارج الإطار ا إن الهجرة إلى المدن بدأت فقط عقب الحرب 
العالمية الأولى وم تندمج البروليتاريا في المجتمع سياسياً واجتاعياً إلا بعد 5ه195. 

ويمكن القول ان الخطاب الأبوي المستحدث قد استخدم ثلاث «لغات» خلال 
المئة سنة ة الأخيرة . وأنْ كل من هذه اللغات قد عبرت عن خطابها بمفردات وتصورات 
خاصة بها في عالم مختلف وذي ثقافة متباينة. إلا أنه مرتبط بالعالمين الآخرين. هناك 
أولا عالم/ثقافة الفلاح والريف القبلي. وهذا العالم منفصل عن الآخرين ليس فقط 
بفروقه الاجتاعية والاقتصادية.» بل أيضاً بتوجهه ونفسيته - الفرق اللغوي بين 
الفصحى والعامية. التباين الذهني بين المتعلمين والأميين وهلم ا أما العالمان 
الآخران فهما مدنيان. ففى المدينة نفسها هناك عالمان/ ثقافتان منفصلان ومخحتلفان: 
عالم البروليتاريا والبرجوازية الصغيرة المدني. وهذا عالم يشكل استمرارية للريف. 
العام الآخر هو عالم البرجوازية الوسطى والكبيرة. وهو عالم المترفين والموسرين 
والمثقفين. من الضروري ملاحظة ان هذه العوالم | الثلائة غير مكتفية بذاتها ولا هي 
منغلقة على نفسهاء فعلى الرغم من خهوضها أساساً على تقسيم طبقي إلا أنه لا يمكن 
تفسير تكوينها برده إلى مفهوم الطبقة . 

إن الصعود الاجتماعى لاسيهما خلال العشرين أو الثلاثين سنة الأخيرة قد حجب 
الفروق بين البروليتاريا الريفية والبروليتاريا المدنية والبرجوازية الصغيرة المدنية وفي 
الوقت نفسه فإن الطهوة التي تفصل بين هذه الشرائح من جهة والطبقة العليا المدنية التي 
شكلها الجاه والسلطان والنفوذ من جهة أخرى قد اتسعت. 

جدول رقم 07 -؟) 
مراحل تطوير الأبوية المستحدثة 

الاصلاح والعلمنة.: الاصلاح الإسلامي, العلوم. الديمقراطية 
القومية. الإسلام. الاشتراكية. التحرر 
نظام متعدد الكيانات, التطور الرأسمالي والتطور غير الرأسمالي. 
القومية. الاشتراكية. الإسلام 
الأصولية الإسلامية. النقدية العلمانية. الأصولية المسيّسة 
العلمانية الليبرالية والعلمانية الاشتراكية 


١41١8 -1١488٠ المرحلة العثانية.‎ 
1١45168 -1١9414 المرحلة الأوروبية.‎ 
١98٠ 1١418 مرحلة الاستقلال.‎ 


مرحلة ما بعد الاستقلال., 1١548٠‏ 
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تجدر الإشارة هنا إلى أن اللغة السائدة في الريف هي العامية التي يتم التخاطب 
هاء وحتى الآن 2 نهاية الثانينيات من قبل حوالى ثلاثة أرباع سكان المجتمع الأبوي 
المستحدث. فنذل هؤلاء هم أفراد القبائل والفللاحون والقرويون الأميون. أما 
الخطاب الشائع في المدن والمغلف باللهجة المحلية فهو نتيجة الثقافة الشفوية للريف 
(المعتقدات والأساطير والتقاليد المتوارثئة في القرى والصحارى). ولذا فإن هذا 
الخطاب عينه لمو الأكثر تَقليدَية (أبوية) 5 المجتمع الأبوى المستحدث. ففي الثقافة 
الشفوية لعالم الريف يمكن الأخذ بآفاق اللغة المحكية على أنها متطابقة مع المعتقدات 
والقيم التقليدية في إطار جامد من التماثل . وبالطبع. » فإن صمت العمال في الريف 
وتقاعسهم يدر في واقعهم. فهؤلاء أميون رغم كونهم العمود الفقري للمجتمع 
الأبوي المستحدث. ويشتمل هؤلاء على (العمال الريفيين والمزارعين والبروليتاريا 
والفلاحين). وني هذا المجال فإن مسألة الأمية/ التعلم ليست مرهونة بالقراءة والكتابة 
فحسب. فإذا ما تم النظر إلى هذه المسألة من وجهة العربية الفصحى (أي على 
أساس الفصل ما بين الثقافة المكتوبة والثقافة الشفوية) فإن الأمية تشكل عجزا لغويا 
ونفسانياً في آن. وليس لهذا العجز من مثيل في دول العالم الشالث الأخرى. فإذا ما 
توجب على الناس الوصول إلى التعلم لتحتم عليهم ليس فقط معرفة نظام دلالات 
ما بل أيضاً استيعاب سلّم قيم لا علاقة له بالحياة اليومية لسكان الريف. فخلال 
حملات محو الأمية تغدو عملية تعلّم كتابة اللغة الفصحى طقسياً يستوجب اخضاع 
الواقعة اليومية وكبتها في مواجهة النص المقدس . وبدل اطلاق المتعلم حديثا في عوالم 
فكرية فإنه بخضع للسلطة وسيطرتهاء ذلك أن الرجال والنساء الذين يستطيعون توفيع 
أسائهم وقراءة عناوين الصحف وسماع نشرات الأخبار والذين أنهوا مراسم حملات 
مكافحة الأمية لهم في الواقع غير قادرين على القراءة. 
وبحكم طبيعتها المميزة» فإن الفصحى تنتج أو تعيد صياغة العقبة الفكرية 
نفسها التي تعمل جهود محو الأمية على إزالتهاء 00 أخنا تؤدي في نهاية المطاف إلى 
التبعية . . وحتى مع انتشار المعرفة فإن الأمية تبقى هناك وتتجذرء ذلك أن اللغة قوية 
إلى حد أنها تعوق اكتساب أي نموذج آخر بديل» فالمعرفة بالقراءة والكتابة لا تعمل 
إلا على تثبيت الخطاب الأحادي وترسيخه. وفي ما يختص بالعمال في الريف فإن كسر 
هذه الحلقة الممرغة ينجم عن أساليب اجتماعية أخرى طارئة ‏ مثل الانخراط في 
الجيش أو الهجرة من الريف إلى المدينة أو الانفتاح على ثقافة المدينة بفضل توافر 
الاتصالات وتطويرهاء إلخ ‏ وقد أدت هذه العوامل مجتمعة على مدى العقدين 
الأخيرين إلى الانهيار التلقائي لعزلة الحياة الريفية» بيد أنها لم تنجح في ردم الحوة 
الاجتماعية والنفسانية التي تفصل المدينة عن الريف . 
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انعا : الخطاب التقليدى 


تنقسم الفصحى في الثقافة الأبوية المستحدثة إلى نوعين من الخطاب, أحدهما 
يتمثل في اللغة التقليدية (الأبوية) للنصوص المقدّسة. فيا يتمثل الآخر في اللغة 
العقائدية التقدمية (اصلاحية أو عل|نية)» أي في اللغة الأبور ية المستحدثة الشائعة في 
الصحف اليومية. ومع ان هذين الخطابين ونمطيهما اللغويين قد يختلفان شكلا 
مفو إلا أنها ليسا متعارضين في واقع الحال. ذلك انها في اتفاقهما واختلافهما 
يشتركان في مهوضهم على النموذج الأسامي نفسه . 

وفي البدء سنعالج الخطاب الإسلامي التقليدي. يستمد هذا الخطاب قوته. 
وكذلك اللغة التي يعبر فيها عن نفسه من مصدر ذي حجة - أي النص الذي يرتكز 
عليه لتبرير مصداقيته وصحته. يرمي هذا التبرير إلى تحقيق غرضين في آن: ترسيخ 
سلطوية النص (المصدر) والحؤول دون إمكانية نقده أو نسخه (أي التعبير عم لم 
يصغه بعد في متنه أو من خلاله). ونتيجة ذلك فإنه لا تستثنى بصورة تلقائية أنماط 
فكرية معينة فحسبء بل ان عملية التفكير نفسها تجرد من سلاحها بفعل الهجوم 
المركز للأغاط التقليدية التي يتم التشبث بها: الشرح والتفسير والأحاديث وما شابهها. 
وعليه فإن دور اللغة في الخطاب التقليدي. بنمطيه النظري والاجتاعى . يعمد إلى 
إشاعة الطاعة وتعزيزها وليس إلى الايصال والتوضيح . وبكلمة أخرى. فإن الخطاب 
التقليدي لا هيدف إلى انضاج الوعي والفهم والادراك, بل على العكس من ذلك 
تماما - تعزيز وضع مؤثر وغير نقدي يضرب جذوره في تبعية خارجية وطاعة داخلية. 
ومن هنا الحاجة إلى إرساء نظام تعليمي ينبض على الحفظ عن ظهر قلب (ربما في ذلك 
النص الأكاديمي) والدربة على الخنوع الفكري والتسليم للنص دون نقد. وبكلمة 
أخرق: فإن النص هو الوعاء الحاوي ولا شيء يوجد خارجه. لكن ليس مرد ذلك 
نظرية لغوية.» ولكن فرضية غيبية: إن النص التقليدي ومه]| كان شكله التعبيري. 

يستثنى أي نص آخرء 7 الحقيقية الوحيدة. بل 
لأنه الحل الناجع لكافة المشاكل. نظرية كانت أم عملية. ان التوجه الأوحد لهذا 
الخطاب ينحصر في إعادة البناء الاجتماعي للإسلام واو 


يعمل 1 المعرني الذي ينبض منه الخطاب التقليدي على تأسيس الضهانات 
التي تكفل رق المقولة الدينية ويلغي تلقائيا أي مقولات ومواقف مختلفة أو متعارضة 
فيجردها من شرعيتها. وبهدف الوصول إلى هذا الغرض فإن هناك مط تعبير يؤكده لا 
يرى إلا بصلاح نوع معين من المعرفة واستئناء الأنواع الأخرى كافة. وعليه فإنه يتم 
اشاعة أشكال معينة من النشاز المعرني وما يقابلها من أشكال اجتتماعية تغذي الجهل. 
وذلك باللجوء إلى الرقابة الايديولوجية المباشرة» ورد كل التساؤلات إلى الحدس 
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والبداهة. واضفاء صفة «طبيعية» على الواقع الاجتماعي الراهن. ان نظام المعرفة هذا 
قادر على إشادة منطقه الخاص بهء وإرساء طرائق تفسيره التي يلجأ إليهاء وهي طرائق 
ترد الحجة. وترفض الاقناع» وتعمل وفق هوى مقولاتها المطلقة. (وعلى سبيل المثال 
يتساءل المرء عمّا قد يحصل فيا لو ترجم النص المقدس إلى العامية ومقولاتها المعرفية 
بحيث يسهل فهمه كما كان حال الكتاب المقدس في بداية العصر الأوروبي الحديث). 

ومع ذلك فإنه من الضرورة بمكان ملاحظة أن هذه المعارضة المتشددة للتشكيك 
والتساؤل والتغيير (باتجاه الحداثة) لا تستمد أساساً من اعتبارات عقائدية 
وايديولوجية. بل من اهتىامات عملية أساسية . وبالطبع فإن الخطاب الإسلامي 
التقليدي في كافة أشكاله (الاصلاحي والمحافظ والأصولي) مهتم بالسلطة السياسية 
أكثر من اهتتامه بالدين الحنيف. 


خامساً: الخطاب الاصلاحي أو العلاني العقائدي 


وبموازاة النص التقليدي هناك نص «الصحيفة» الذي ينتمى إلى الخطاب 
الاصلاحي أو العلاني العقائدي الذي تتبناه البرجوازية والبرجوازية الصغيرة. ذلك أن 
لغة الخطاب هذه لا تعود مرتبطة بالنصوص المقدسة بل تغدو ومحدّئة». أي أنها ترمي 
إلى التبسيط لمواءمة متطلبات العصر. ومع ذلك فإن هذا النمط المحدّث للغة العربية 
الفصحى لا يختلف في بنيته وطابعه عن الفصحى التي كانت سائدة خلال العصر 
الإسلامي الوسيط. ومن هنا كان تحديث هذا النمط من الخطاب سطحياً بمعنى أنه لم 
يخضع لتغير بنيوي بتأثير البعث الأدبي الذي صاحب الانفتاح المفاجىء على الثقافة 
الغربية في نباية القرن التاسع عشر. تطورت العربية الفصحى «المعاصرة» إلى لغة 
«الصحيفة» ‏ أي إلى لغة أسهل وأكثر مرونة من الفصحى التقليدية ‏ وشاعت هذه 
اللغة في نماذج الأدب الجديد ومتاهج التعليم ووسائل الاتصال الحديثة . وتعايشت 
هذه اللغة مع الخطاب التقليدي في تناغم ودون تعارضء إلا أن ذلك لم يكن سهلا 
مع اللغة المحكية أو الخطاب الشفوي لعامة الناس كما سنرى. إن الادعاء بأن اللغة 
الفصحى في «صحيفة» المجتمع الأبوي المستحدث تشكل تالفنا نك الشكتة 
والفصحى ‏ كما هو الحال بالنسبة إلى الفرنسية المعاصرة في تأليفها بين اللاتينية 
الوسيطة والفرنسية المحكية لهو ادعاء مغال ون لا صلة له بواقع الحال. ِنْ هذه 
الفصحى المبسطة - مثلها مثل التشكل الاجتاعي الذي تعكسه ‏ لا هي تقليدية محضة 
ولا هي عصرية حقا. إنها في الواقع تركيب غير متكافىء من كلتيهماء ذلك أنه لم يكن 
هناك سيطرة واعية أو موجهة لنفسها تتحكم بالقوى والتحوللات التي أدت إلى فرز 
هذه اللغة. فكانت النتيجة أن الانقسام الأساسي أو التعارض الجوهري بين المحكية 


لحلل 


والفصحى (في شكليه التقليدي والصحفي) بقى على ما كان عليه. وقد عمل هذا 
الواقع على صيانة الشروخ الاجتاعية والثقافية والابقاء عليها في المجتمع الأبوي 
المستحدث. والمحافظة على التعادلية المعرفية لليقظة العربية والحؤول دون إمكانية 
حدوث انقطاع جذري عن الخطاب الأبوي . ومن الجلٍ إذن أنه 5 ظل هذه الأوضاع 
لم يكن ممكنا فتح ثغرة باتجاه الحداثة التامة. 


وقد كانت هذه الأزمة ماثلة على مدى المراحل الثلاث التي تشكلت في رحمها 
الأغاط الثقافية والسياسية للمجتمع الأبوي المستحدث خلال المئة سنة الأخيرة: 
المرحلة العثمانية المتآخرة (حتى نهاية الحرب الكونية الأولى). ومرحلة الهيمنة الأوروبية 
(حى نهاية الحرب العالمية الثانية). ومرحلة الاستقلال (ما بعد الحرب العالمية الثانية 
وحتى الوقت الحاضر). وهكذا فإن المرحلة العثمانية التي شهدت ظهور أول طبقة من 
المثقفين الذين وجدوا في البرجوازية الناشئة في المدن مثلا أعلى لما. قد أدخلت 
المفردات الجديدة المستمدة من النصوص الفصحى وطعمتها بمفاهيم الفكر الأوروبي 
ومصطلحاته””". وفي تلك الأثناء أعادت المؤلفات العربية الكلاسيكية التي تم العثور 
عليها وبالتاليي طبعها في بيروت والقاهرة وأوروبا إلى الأذهان صورة «الماضي العربي 
المجيد» الذي بقي مطموسا وحتى اليقظة بفعل الاضطهاد والتخلف إبان المرحلة 
العثمانية الأخيرة*" . 

وبخلاف المعضلة السياسية فإن الأزمة الثقافية لم تجد حللً حاسياً. ذلك أن 
المسائل التي تنطوي عليها عملية الاحياء الثقافي لم تكن بسيطة» وبالتالي لم يكن من 
السهل صياغتها أو مواجهتها بحزم. فقد عمد الخطاب الجديد لليقظة العربية إلى 
استلهام النصوص المقدسة والتراثية وسط غياب أي وعي نقدي., فجاء ذلك الخطاب 
نموذجا كاملا عن الوعي الاصلاحي أو العلماني. واعتبرت سنوات «الانحطاط» 


)1١00(‏ كان كتاب الساق على الساق فيما هو الفارياق أسطع برهان جاء به صاحبه أحمد فارس الشدياق 
على خطاب عصر النبضة فمثل خير بداية للغة ذلك العصر بما ابتكره من نسيج حديث سرد فيه ترجمة لذاته 
ووصف أسفاره على نبج يستوي معه وكبار المؤلفين العالميين الذين ترجموا لذواتهم. ظهر الكتاب أولا عام 
6 في باريس (1855 ,]نقمنالآ منص ةزمءع8 :كتمة©) ثم طبعة ثانية عام ١414‏ في القاهرة (مكتبة العرب) 
وثالثة في القاهرة أيضاً عام ١147١‏ على نفقة المكتبة التجارية» وصدر في بيروت عن دار مكتبة الحياة (19571). 
والكتاب من أغنى الآثار الأدبية التي ظهرت خلال عصر النبضة على الاطلاق. 

(14) تم عرض حيئيات هذا التحول سياسياء في: 
:1+5 )) اننع اتعنا نآل[ أمدمةنهل! وجل :1 زه بماد 1716 :ع لقاع أو علق 4765 77:6 ,كتاتهماهة ععرمء0 

.(1938 ,مه] أ نآ 


و ثقافياً و عقائديا ٠‏ فى : 1939 - 1798 ,عع ك4 أمنعطشنا 16[ هانه ااأعلاه:17 47261 ,تمدعناه1]1 اأطمط أرعطلام 
لمت /انآ عا هرجه كأمنفء]!16:[! ه42 ,أطه تقطد صسمطكة1آ لصة ,(1962 ركوء:2 لإاتورع نازولا 01010 :010:0) 
(1970 رؤوعع2 لإاأووع نولا كمتكامه11 5صطول :.1120! ,عةمسستاله8) 1914 - 1875 ,كبهء !7 عططاع ه10 17:6 
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الأربعمئة على أنها عرضية. ولذا فإن حركة التغيير انصرفت إلى تصحيح المجتمع أو 
تطهيره أكثر من انصرافها نقدياً إلى تحديد مضمون التغير وهدفه. ومن هنالم تنشأ 
الحاجة إلى تصفية الحسابات مع الماضي أو إعادة النظر في قيمه من وجهة نقدية. 
وعندما نشأت الحاجة إلى ذلك اعتيرت مسألة هامشية وغير ضرورية. وليس من 
المفاجىء اذن أن تخضع غماذج اللغة الفصحى للتحديث والتجديد فحسب ودون إعادة 
صياغتها أو تبديلهاء وبالتالي تبنيها بحياسة من قبل المثقفين الذين لم هتموا بنقد 
التراث أو التعرض للسلطة القائمة» بل انصرفوا إلى اصلاح المجتمع للحاق بالركب 
الحضاري وادراك التقدم . 

وشهدت المرحلة الثانية» أي مرحلة اليمنة الأوروبية. تعاظم البرجوازية 
المثقفة. علمانية وليبرالية» واتساع قاعدتها. فها ان انتهت الحرب العالمية الأولى حتى 
أصيحت أوروبا متواجدة سياسيا وثقافياً في الوطن العربيء وتم الأخذ مباشرة بنظام 
التعليم الأوروبي وازداد عدد الطلاب العرب في أورونا. وعلى الرغم من انفتاح جيل 
المثقفين العرب فترة ما بين الحربين العالميتين على أنماط الفكر الحديث. إلا أن أفراد 
هذا الجيل لم يتخطوا حدود نظرية المعرفة التي رسمها الجيل السابق. فقد اتسمت 
بانصياعها للنظام القائم وايديولوجيته. وهكذا فإن التيارين العقائديين الرئيسين 
اللذين سادا خلال المرحلة السابقة (المرحلة العثمانية). أي التيار الاصلاحي 
الإسلامي والتيار الليبراللي العلماني» قد سادا خلال هذه الفترة أيضاًء ولكن مع فارق 
وحيد: ازدهار التيار الليبراللي العلماني وشيوعه بتأثير الميمنة الأوروبية وانتشار أغاط 
الفكر الغربي. 

أما مرحلة الاستقلال. أي حقبة النضال العقائدي والنظام المتعدد الدول. فقد 
شهدت انحسار أغاط الخطاب الاصلاحي والليبرالي والقومي والاة شتراكي . وتنامي 
الأصولية الإسلامية. أولا بوصفها ردة فعل دفاعية وثانيا باعتبارها خطابا هجوميا 
بديلا. 

وبايجاز فإن خطاب المجتمع الأبوي المستحدث خلال القرن الأخير لم يتخذ أبدا 
أي شكل من أشكال الموقف النقدي الأصيل أو المتآلف في معالجة المسائل الاجتماعية 
أو السياسية أو العقائدية لهذا العصر الانتقالي» إذ بقى مضمون هذا الخطاب فكراأ ١‏ 
جردا وطوباوياًء يعمل على تثبيت أسس النظام القائم أكثر مما يدف إلى نقد بنيته 
السياسية والعقائدية. وعليه فقد 5 هذا الخطاب 7 16آظ في وجه المخطاب الديني 
التقليدي"" . 


(194) ومع ذلك فقد كانت هناك أصوات مغايرة» لاسي إبان حقبة الهيمنة الأوروبية. ىا في تصدي له - 
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وخلال مرحلة الاستقلال كان هناك تطور اجتاعي هام نجسد في التحول 
البنيوي لطبقة المثقفين. 0 ذلك انتشار التعليم ونشوء البرجوازية الصغيرة وتسلمها 
مقاليد الأمور في المجتمع . من الضرورة بمكان في هذا المجال الانتباه إلى الترادف في 
العربية بين التعليم والثقافة. إذ يطلق لقب «مثقف» على كل من حاز على شهادة 
جاب ارال ننظا من التعليم الرسمي . وم يعد بالتالي مكنا تعريف طبقة اللمثقفين 
تعريفا جامعا مانعا. فقط اشتمل تعريف التعليم والثقافة على أفراد من كافة 
الطبقات. بما في ذلك أحياناً البروليتاريا. ولم يعد الانتماء ء إلى طبقة المثقفين حكراً على 
أقلية من نحخبة 7 الكتتاب والأساتذة والفنانين والحرفيين وغيرهم ىا كان الوضع قبل 
الخمسينيات. لقد اتسع هذا الانتهاء ليشمل قطاعاً متنامياً من أصحاب المهن الحرة 
ترفع لواءهم الطبقة البرجوازية الصغيرة . فحينٍ كان المثقفون في العصر الذهبي 
للإسلام ‏ الشعراء؛ والعلماء؛ والأدباء يعيشون رغدا في كنف السلطان. حملت مرحلة 
الاستقلال في طياتها نموذجا مشابهاً: فمن جديد كان المثقفون في خدمة الدولة. 
وعملت طبقة المثقفين على تزويد الدولة بمنظريها العقائديين وكبار موظفيها وخبرائها. 

يمكن تحديد خاصية كل مرحلة من المراحل الثلاث التي تطور فيها الخطاب 
الأبوي المستحدث بكل أشكاله على أنها نمط التفكير السائد في تلك المرحلة. فعلى 
سبيل المثال كانت النظرة إلى العلم خلال المرحلة العثمانية التي شهدت تكون النمط 
السائد للفكر الأبوي المستحدث عقائدية في جوهرها. دون الالتفات مليّا إلى النظرية 
العلمية ومنبجها. ارتكزت عقيدة النبضة ! ل العلعوية ينا رفت حطار ينها في المعسرافه 
قائمة على الأبوية . ثم التعبير عن هذه الثنائية نحت شعار العلم والإيمان ومؤخيرا رد 
الأصوليون هذا الشعار إلى الحياة. إذ انه أساس المحافظة في آن على نقاء العقيدة 
وسلطة المجتمع . وبخلاف اليابان الي كانت حتى ذلك الحين تستورد بانتظام العلم 
والتقانة (التكنولوجيا) من أوروباء وتحولما إلى مقتنيات فكرية ومنهجية فعالة. فإن 
الأبوية المسبتحدثة العربية كانت منصرفة إلى تبني موقف أدبي - ديني من أوروبا 
والتاريخ والذات. فحرمت نفسها ومنذ البدء من أي فرصة للتطور (كما فعل 
اليابانيون وباتساق يدعو إلى العجب) بانجاه موقف مستقل ددع كان ليمكنبا بع 
استيعاب صدمة أوروبا من تمهيد السبيل أمام الفهم العلمي . وكأن عماءً مطبقا 
وفلحاحا قد حال دون انعاتب الجيل الأول لمذا التناقض الجوهري بين الع 


- حسين., وعلٍ عبد الرازق للمفاهيم السائدة آنذاك في ما يختص بالحياة الجاهلية والشريعة الإسلامية: طه 
حسين, في الأدب الجاهلي (القاهرة: مطبعة الاعتهاد.» 14717), وعلي عبد الرازق, الإسلام وأصول الحكم. 
دراسة ووئثائق محمد عمارة (القاهرة: مطبعة مصر. .)١470‏ ومن الجدير ذكره أن طه حسين تمخرج في السوربون 
وعلي عبد الرازق في أكسفورد. لكن كلا منهها انصرف إلى ممارسة وظائف تقليدية بعد حمود ثورتهما في مرحلة 
الشياب وتصالح مع الوضع السائد. انظر: .18 - 216 320 ,327 .مم ,.10ط1 ,تسدعيده1] 
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والعقيدة.» وهو تناقفض مائل في صلب الفكر الغربي كان اليابانيون قل وعوا أبعاده 
وعواقبه منذ البداية. ولذا فقد بقي الوعي العربي خاملاً أو جامداء وقابعا ف مصافٍ 
سابق على التفكير العلمي ومنضرفا إلى التمحيص الأدبنٍ ‏ العقائدي وقادراً ل 
صياغة الفكر الساذج فحسب . 

كما أن نمط التصور خلال المرحلة التالية (مرحلة الهيمنة الأوروبية) لم يكن 
غتلفاً جذريا عن نمط التصور خلال المرحلة العثانية المتأخرة. كمن الفارق الأسامي 
ف مقدرة الجيل الذي عايش مرحلة الهيمنة الأوروبية على اتقان لغة اوروبية. انكليزية 
أو فرنسية. وذلك بفضل تحديث النظام التعليمي . وهكذا ظهرت لغة رابعة بموازاة 
اللغات الثلاث الأخرى - العامية والفصحى ولغة «الصحيفة» الجزلة ‏ على أنها وسط 
تعبير ووسيلة اتصال”" . 


ولريما كانت النكسة القوية التى أصابت أفراد هذا الجيل الأول من المثقفين 
الذين أتقنوا لغة أجنبية هي عدم مقدرة هؤلاء المثقفين على سد الثغرة المعرفية التي 
ورثوها عن الجيل السابق (وهذه ثغرة نجح في سدها انذاك. ١9٠١‏ 2.1550 
المثقفون في اليابان وتجاوزوها). وبقي هؤلاء المثقفون العرب «المخضرمون» متأرجحين 
بين التقليد والحداثة. بين الفكر الساذج والفكر العلمي. أي بين عالمين يمليهما هذا 
النوع من التعارض . وليس من الصعب الكشف عن أسباب هذه النكسة,. فعلى 
مستوى الإدراك والفهم تتجلى الأزمة في عدم اكتمال عذة المثقفين الفكرية وعجزهم 
عن اتقان اللغة الأجنبية وتبصر خفاياها. ففي حين تمكن مثقفو هذا الجيل من تكلم 
لغة أجنبية وقراءتها وكتابتها. إلا أن معظمهم بقي عاجزا عن فهم أصيل لمصطلحات 
تلك اللغة وتعابيرها. فلربما تكن المثقف آنذاك من التحدث بطلاقة حين ينطق 
بالانكليزية أو الفرفسية. إلا أن خطابه يبقى «ساذجأء وترجمة حرفية لما صاغه في ذهنه 
من خطاب ينبض على الفصحى المكتوبة. وتظهر الترجمات إلى العربية مدى وقوع 
هؤلاء المثقفين الأبويين المستحدثين أسرى الفكر الساذج في شكله الأدبي والسابق على 
النمط العلمي . ومع أن بعض هؤلاء مثل طه حسين وتوفيق الحكيم وعباس محمود 
العقاد وغيرهم .من أفراد الجيل الجديد الذين نضجت افهامهم في جامعات أوروبية 
وأمريكية » وكتاب الأربعينيات والخمسينيات - قد عيروا عن أنفسهم بنغمة جديدة» 
لاسيها قٍ الأدب والتاريخ ‏ إلا أن أفكارهم وتقنياتهم كانت ف غالبيتها مستمدة من 
روافد أجنبية ودون التمحيص فيها أو اخضاعها للنقد المستقل. وقد تعرضت ترجمة 
الفكر الأوروبي إلى تشويه كبير في لغة المثقفين العرب العلانيين والليبراليين واليساريين 


)٠١(‏ لكن المحصول الثقاني والاجتماعي للمنهج اللغوي لم يقطف كاملا إلا في فترة لاحقة تزامنت مع 
ظهور المثقفين النقديين أو الجذريين في السبعينيات والثانينيات. انظر الفصل الثامن من هذا الكتاب. 
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فترة ما بين الحريين. فقد ضيقت مفردات «الصحافة» العربية على نص الفكر المترجم 
وجاء خلواً من شكله الأصلي . 


لكن ما أطلقت عليه آنفاً صفة الفكر الساذج لهو أساساً متغير من الوجهة 
العقائدية» فهو محدد بشكله أكثر من محتواه العيني . وهكذا فإِن كان المخطاب السائد 
لفترة الهيمنة الأوروبية قد نادى. على سبيل المثال. بالأفكار والعقائد الليمرالية””» 
والإخائية والاشتراكية والعقلانية والتقدمية. وما إليهاء فإن هذه الحقيقة كان صداها 
ضكيلا إزاء المنيج الذي اتبعه المثقفون العرب في تصور تلك الآراء والعقائد أو التعبير 
عنها عينيًا . قام السياق الاجتماعي نوفيا بدحض شرعية هذه التصورات أو حتى 
مصداقيتها. إن هذا التوجه المثابي والمجرد لفهم الواقع الاجتماعي قد جعل من جيل 
المثقفين «المخضرمين» مدافعا عنيدا عن الوضع 0 الذي تجسده الحهيمنة الأوروبية. 
وفيم| بعد البرجوازية الحاكمة. خلال السنوات الأولى للمرحلة الاستقلالية ترز الصفة 
الأحادية للخطاب الثقافي الليبراللي في قهاشة أسلوبه النقدي: الوعظ والخطابة, أي 
الخلط بين القول والفعل . تبرز هذه الظاهرة بوضوح في الكتابات التي راجت إبَان 
العشرينيات اوالثلاثينيات والأربعينيات . ومههما كان محتوى تلك الكتابات فإنها مالت 
إلى تبني مبادىء شكلانية مشتركة ورسخت الخطاب الأحادي السائد. لقد عمل ذلك 
المحتوى الساذج أ والطوباوي على حجب الواقع الملدي وطمس رعب الحياة اليومية. 
وم يكن من المفاحىء اذن ان تعكس المارسة الاجتاعية بعد تحقيق الاستقلال شرخاً 
عميقاً ين العقيادة والمارسة فحسب». بل كذلك التخلي عما تدعو إليه النظرية أو 
العقيدة (التي أصبحت عند ذاك خطاباً بيانياً محضاً ينيض على سياسة منطق القوة 
المسيطرة) بانجاه التحرك الجىماهيري . ثم تبني الميكيافيلية بحذافيرها بعد انهيار الأحزاب 
العقائدية وقيام دولة السلطنة الحديثة . 


)١١(‏ للوطلاع على سرد جدي لليبرالية العربية وجذورها الفكرية. انظر: علي أومليل. الاصلاحية 
العربية والدولة الوطنية (بيروت: دار التنويرء .)١1986‏ بالنسبة إلى الجيل الناشىء, في الحقبة الاستقلالية فإن 
تلك الثنائية المضللة التي بدا فيها أن المفكر ينعم بوجود منفصل ومستقل أدت إلى نمط مسلكي يرتكز إلى العمل 
المحض : لقد اتخذ النضال في خطاب حقبة الايديولوجيا شكل العنف والرعب. وليس الديمقراطية والعلاقات 
الونسانية . 
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أولا : النقاد الحدد 


تزامنت مرحلة السبعينيات والثانينيات التي شهدت أعلى مراحل الازدهار 
المادي للمجتمع الأبوي المستحدث وبداية ركوده الاجتماعي والسياسي مع ظهور عدد 
وافر من الأعمال النقدية التي شكلت بداية النقد الجذري للأبوية المستحدثة. ارتكزت 
هذه الكتابات على شتى أصناف العلوم الانسانية والاجتماعية», وكانت كلها تأخذ 
بطر ائق التفكير التي تستخدمها ثلاثة اتجاهات أساسية: علم الاجتماع النقدي الرائج 
في الثقافة الأنكلو ‏ أمريكية, والماركسية الغربية» والبنيوية الفرنسية وما عقبها". 


)١(‏ من الأعمال الفكرية الساطعة في العلوم الاجتماعية كتاب : حليم بركات, المجتمع العربي المعاصر: 
بحث استطلاعي اجتماعي (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» )١184‏ وهو أول دراسة شاملة عن 
المجتمع العربي وكتاب: علي زيعور, التحليل النفسبي للذات العربية : أغاطها السلوكية والأسطورية (بيروت: 
دار الطليعة. لا91١).‏ وفي التحليل السيابى والحضاري. كتاب : -اعلاة كعك 56ذ7) 16 ,أنامعمآ طوالةلطم 

.(1974 ,مععموة14 :وتموط) عتطامهوماتطم 561 7 ع71كاع1 مكنا يده © 1«عتلعدمنفه1:تعطهعه .كاعيعءا 
وني الحضارة الإسلامية, كتاب: علي أحمد سعيد [أدونيس]. الثابت والمتحول: بحث في الاتباع والإبداع عند 
العرب. "اج (بيروت: دار العودة» )١47/8 - ١91/4‏ وكتاب: محمد عابد الجابري», تكوين العقل العربي. 
نقد العقل العربي؛ ١‏ (بيروت: دار الطليعة. )١9484‏ وهذا كتاب يلم بالتاريخ الفكري «الأركيولوجي» 


وكتاب : أء 1لا 113150013 :كاكة) عناو711هأكا الوكثه؟ ©] ع4 عناو1اا0 عنينا ه20 ,لتتنامعلتى لع تصتمقطمك8 
.(1984 ,عومتمهآ 

الذي يعالج بنفس نقدي الراث الإسلامي . وفي النظرية الأدبية البنيوية كتاب : كيال أبو ديب» حجدلية الخفاء 

والتجلي : دراسات بنيوية في الشعر (بيروت: دار العلم للملايينء .)١917/84‏ وني النقد الماركسي كتاب: صادق 

جلال العظم. نقد الفكر الديني (بيروت: دار الطليعة» .)١9479‏ وفي نظرية التبعية الماركسية كتابا: 

2 22) 07322215ناءع00 12205ع ركعدمملكء ع4 عالنا أء 6كتلعدمئه!! :عطعجه امقهاة 26 :منسة عتسدذ 


مدكت؟ نزط لع 2أكمدها ,عترتهمجرادء!::0© موزى هاه مجزواعن "| عاهكل :0ثلهة: ك© عككهأن) اء ,(1976 ,اساستاة 
. (1979 ,أنسسناة نكمة©) ومامهق] - 
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لقد عبرت مجلة مواقف الطليعية التتى صدرت في بيروت في نهاية ١94589‏ عن 
غط الحركة النقدية الجديدة هذه ومحتواها وذلك في افتتاحية عددها الأول التى كتبها 
أدونيس : 

«نلتقي ف «مواقف» كوكبة أصدقاء. تحتضن أصواتنا وأصوات الخلاقين يفا : تقاسمنال. 
لكي تنمو وتستمرء خبزنا اليومي . انها تعبير عنا. وجرء مناء وتكملة لنا. إنها لذلك. حقيقة ورمر: 


تفجر جيل عربي اختبر ما في الحياة العربية من تصدع وخلل» وقرّر أن يبحث من جديد. وأن 
يكتشف ويبنى من جديد. . 


هكذا تنبض «مواقف)»): 
انها نفيض القبول. سلف بما نرثه أو يرد عليناء بما كتب أو يكتب لنا. انها المنادرة والمخاطرة . 
انها اقتبال المجهول والخوض في أحشائه. . 


الثقافة هنا كفاح . وحدة فكر وعمل . إنها الثقافة التى لا تعنى بتفسير العالم أو ال حياة أو الإنسان 
إلا لغاية أساسية : تغيير العالم والحياة والإنسان. إنها الثقافة ‏ الثورة)”" . 


وك] كنا نانفا فإن الفكر الأبوي المستحدث بكافة أنماطه. الإصلاحي 
ل والقومي واليساري. كان قد وصل في أواخر الستينيات إلى طريق مسدود. 
وبدا أن نهاية مرحلة كانت على قاب 0 أو أدف» ذلك أن هذا الفكر لم يعد قادراً 
على مواجهة الصراع الاجتماعي الداخلي أ والضغوط الدولية(السياسية) الخارجية أو 
التوفيق بين التناقض الحاصل نتيجة التصادم بين الحداثة والأصالة. ولذا ارتد الفكر 
الأبوي المستحدث إلى الدين للدفاع عن نفسه. لم تتمكن العقائد العلمانية (اصلاحية 
وليبرالية واشتراكية) من - فل عقا وريه هنا في تربة الأبوية المستحدثة. ليس لأن هذه 
العقائد لا تنطبق أساسا على البنى الاجتاعية العربية» بل سيب سوء الفهم الذي 
لحق مهذه العقائد» والتشويه الذي تعرصت له خلال ترحمتها إلى صياغات الأبوية 
المستحدئة وعباراعاً. وبدا واضحخاء إذن» ان الفكر الأبوي المستحدث قد بلغ نهاية 
مطافه . 


- وفي التحليل السيميائي كتابا عبد الكبير الخنطيي : الاسم العربي الجبريح. ترجمة محمد بنيس (بيروت: دار 
العودة. 4)ء والنقد المزدوج. ترحمة محمد عن (بيروت: دار العودة. )١14٠١‏ وهما مجموعتا مقالات 
ظهرت أولاأ بالفرنسية ثم ترجمت إلى العربية . وبالطبع هناك أعمال فكرية رائدة (ظهرت منذ )1917١‏ قام بها 
سعد الدين ابراهيم وسميح فرسون (في علم الاجتماع) وهشام جعيط (في التاريخ) وسيد يسين (في الدراسات 
الاجتماعية) وخالدة سعيد (في النقد الأدبي) ومحمد جواد رضا (في التربية) وحنا بطاطو (في التحليل السياسي 
والتاريخ الاجتماعي) . 

. 5 - " ص‎ .)١4765 محلة مواقف (تشرين الأول/ أكتوبر - تشرين الثاني / نوفمير‎ )١( 


حخيل 


ولنعرض الآن. بايجازء خصائص الحركة النقدية التى نهضت لمواجهة ذلك 
الفكرء وذلك بالوقوف عند أبرز ممثليها. ولأن خطاب الحركة النقدية معاد تماماً نض 
الأبوية المستحدثة, فإنه بدوره يهدد بنسف تصورات الخطاب السلطوي وحيثياته 
وقيمه وفرضياته على عدة صعد. فعلى الصعيد اللغوي يتجه هذا النقد مباشرة إلى 
تغيير مفردات الخطاب الأبوي المستتحدث وخلق لغة وتعابير جديدة. وعلى الصعيد 
التفسيري فإن هذا الخطاب يعمد إلى فك أواصر مقولات التفسير السائدة» وتأسيس 
ثوابت جديدة تنسج الأفق الضيق للفهم الأبوي المستحدث. أما عل المستوى 
العقائدي فإن الخطاب النقدي يدف إلى زعزعة الفكر العقائدي بكافة أغماطه. 
وإشاعة أجواء حوارٍ خلاق. وأخخير] فعلى مستوى الممارسة الاجتماعية يلجأ الخطاب 
النقدي . وإن رسا إلى رفع غطاء الشرعية عن المقومات النظرية للسلطة اللاهوتية 
والنفوذ السيامسى. ولذا فإن اللغة وإعادة تركيب بنيتها عاملان مركزيان في بلورة هذا 
الخطاب» بحيث إن تصفية التعابير الفضفاضة وتنقيتها ‏ تذليل التفسير الساذج 
لطبيعتها البيانية والخطابية والعقائدية - لهي المهمة الأولى الي يضطلم بها هذا 
الخطاب. وخلال تطورها التدريجي اكتسبت لغة الخطاب النقدي الجديدة هدفاً ودقة 
مستقلين» فلم تعد تسمح للفصحى أن تنطلق على هواها ‏ بفرض غمط بيان وخطابة ‏ 
بل طوعتها إلى حد بعيد. وحولتها إلى أداة فعالة لاستيعاب وعي نقدي ينضج 
باطراد . 

ونتيجة ذلك قام النقد الجديد خلال العقدين الأخيرين بصياغة نمط مغاير من 
الخطاب تمكن من التأليف والمواءمة بين الأفكار الغربية وطرائقها ‏ لاسي] ما ارتبط منها 
بالعلوم الاجتماعية والماركسية والبنيوية والدراسات النسائية وما بعد البنيوية (أي 
النظرية التفكيكية). وأصبح من الممكن معالجة مسألة الفكر العقائدي والديني 
والأصولي بمنبج عقلاني» وفي ضوء قراءة جديدة ومستقلة للتاريخ والمجتمع. ولم يعد 
ممكناً الاحتفال بالماضي على أنه تراث مجيد ومكتمل أو رؤية طوباوية. وم يعل معق ولا 
التسليم بأن المجتمع يختزن سلم قيم أزلية» وعلاقات غير متبدلة. أصبح التاريخ 
والمجتمع الآن عرضة لنظرة تأخذ بها في إطارهما البنيوي التاريخي الخاص بها وأمسيا 
بالتالى عرضة للتحليل والنقد. 

لقد وفرت إعادة القراءة التي اضطلع بها النقاد الجدد تحدياً عنيداً. هو الأول 
من نوعه لوحدة الخطاب الأبوي المستحدث وأسس منطلقاته. فقد ظهرت عدة 
تفسيرات من وجهات نظر مختلفة تميزت بالبحث الدائب والتحليل الجدي والأصيل» 
مما شرّع المزيد من التحليل والنقاش الفكري . 

ولربما حصر النقد الجديد مهمته بالنفاذ عميقاً إلى تلك النواحي التي كان يسهر 


١ / 


الخطاب الأبوي المستحدث على صونها وحمايتها: المحرّمات التي لا تذكر أو تقال 
الجسد أو الجنس أو ما هو نمنوع بشكل عام . فالنمط الجديد من الخطاب لم يعد يأخذ 
بالتقاليد والعادات والطقوس على أنها فرضيات وقيم». بل بالنظر إليها على أنها 
مؤشرات ودلاللات ورموز تكشف عن معانٍ عمد الخطاب الأبوي المستحدث إلى 
حجبها أو تشويهها ‏ مثل مسألة الجنس ودور المرأة والسلطة السياسية والكبت الجنسبى. 
وهلم جراً. ولأسباب ليس من السهل عرضها بايجاز فإن المنبج النقدي قد استخدمه 
بفعالية فائقة مثقفو ومفكرو أقطار المغرب العربي. ولاسيا قي المغرب». حيث وجدت 
الحركة النقدية الجديدة أوضح وأقوى تعبير عنها. 


ثانياً : المحتوى النقدى 


يتمثل النقد الجديد في كتابات أهم أعلامه الثلاثة : محمد عابد الجابري ومحمد 
أركون وعبد الله العسروي. فقد كان هؤلاء هم الأوائل في حقبة السبعينيات 
والثانينيات في ابتكار مقولات تحليلية جديدة مكنت من القيام بقراءات جذرية جديدة 
للتاريخ والمجتمع . 

يستمد الحابري مقولاته مباشرة من ميشيل فوكو الذي أشاد كتاباته على التميبز 
الواضح بين منهج «تاريخ الفكر» التقليدي بما يشتمل عليه من مبادىء التأثير 
والتعاقب والتراكم وما إليهاء ومنبج «علم آثار المعرفة» الجديد الذي يصب اهترامه 
على القطيعة والانسلاخ والتواترء وما إليها. ومن خلال أخذه بالعقل العربي على أنه 
تراث معرفي ومنهج تفكير استطاع الجابري معالجة ذلك التراث في ضوء «الخاصية 
العربية»» وفهم المنبج على أنه نتيجة مجموعة من طرائق الفكر وأساليبه"©. فيغيض 
مشروعه على القيام بدراسة الحضارة الإسلامية العربية من جهة أولى. وعلى الشروع 
باستخدام منهج تحليل جديد يكشف عن البنية الحقيقية للعقل العربي وآلياته9» من 
جهة ثانية. ولذا فهو يقسم مشروعه إلى بابين» أوههما يعالج تكوين العقل العربي 
وثانيهما يعمد إلى تحليل بنية ذلك العقل. باتباع منبج تراكمي (تاريخي) في الأول 
ومتزامن في الثاني». 

أما اهتمام محمد أركون فهو مشابه لاهتام الجابري, إلا أنه أضيق., ومن هنا 
تركيزه. يهدف أركون إلى كسر طوق الاحتكار الذي يلف التفسير التقليدي والأبوي 

(7) الجابري, المصدر نفسه. ص ١17-١١‏ . وانظر أيضاً: عبد السلام بنعبد العاليء «تكوين العقل 

العربي. » ملحق الاتحاد الاشتراكي (الرباط). (7 آذار/مارس 1980), ص 4 . 


(5) المصدر نفسه. ص 5. 
(0) المصدر نفسه. 
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المستحدث للنصوص المقدسة والأدبية للثقافة الإسلامية©. وهويعمل في مهمته تلك 
إلى البدء أولاً بإشادة أساس جديد لإعادة قراءة المصحف الكريم. بحيث تلقى جانبا 
الأساليب اللغوية والاستشراقية. ويؤخذ بدلا منها بالمقولات المعاصرة الوافدة من 
اللغويات والسيميائيات والانثروبولوجيا وعلم الاجتماع والتاريخ". إن هذه القراءة 
الحديدة أن تتمكن فحسب من الاستعاضة عن النظرة التقليدية. وتوفير تصور حديدك 
للأنا والعالم» بل كذلك تحرير الملكة النقدية وقوى الفهم والتحليل التي كبتتها على 
الدوام القراءة التقليدية السائدة. 


يكمن شرط تحقيق القراءة الجديدة في المسار الصعب الذي يؤدي إلى قيام 
مصذافية منهج علاني نستفيك من تداخحل العلوم الونسانية بغرض تفسير القرآن. وفي 
مقابلة أجرتها معه مجلة الوحدة ف 1 عقب صلور كتابه اهام تالت عستا متتوط 
عناوتسماك دمعتة: ها عل عدن حدّد أر كون معالم هذه المشكلة : 


«... إن العلمنة موقف للفكر أمام مشكلتين: 

الأولى : مشكلة المعرفة . كيف يمكن أن نعرف الظواهر؟ كيف يمكن أن نفهم العالم بشكل د 
ومطابق؟ لا يجوز حرمان الانسان من حق الفهم بحجة أي شيء كان. 

الثانية: كيف يمكن ايصال هذه المعرفة بعد اكتشافها وبلورتهاء إلى الآخرين؟ عندما نتوصل إلى 
نتائج جديدة ومحددة في مجال علمي ما تبقى علينا مسؤولية لا تقل أهمية عن الاكتشاف هي مسؤولية 


التوصيل . أي توصيل هذه النتاء ئج إلى الآخرين. إلى الجمهور. لقد عانيت كيتضا من هذه الناحية 
كثيراً وما أزال في ما يخص بحوثي ا بالفكر الإسلامي والفكر العربي. انها مشكلة شاقة). 


لكن أركون لا يقع فريسة الوهم بأنه سوف يقهر هذه «المشكلة الشاقة». فهو 
يعي تماماً أن المشكلة هذه ليست مختصة بالمابجية فحسب» بل هي مجذرة ني السلطة 
السياسية المهيمنة والعقيدة الدينية السائدة. ويرى أن إمكانية التغيير مناطة بعملية 
أوسع من التحول الفكري واللغوي . وان حدوث ذلك مرهولن أساسا بتبدل غط 
التفكير أولاً. ثم كيفية افصاح اللغة عن نمط التفكير ذلك : «ينبغي أن ينال التغيير المنشود 
طريقة التعبير عن هذا الواقع في اللغة ومن خلال اللغة. ينبغي تغيير اللغة أيضاء أي علمنتها 
وعقلنتها»" . 


وكان عبد الله العروي من أوائل المفكرين المغربيين الذين تصدوا للخطاب 


(1) الاأأواع الملا والا0اعع36018 21 مومعلاع عتناءععآ) «رصمقاكآ عمتكلصتطاع؟1» ,رمسمعلعم لعسسخطمكدر 
.(1985 عرعطماء0 30 رصماع سمتطاكة/18 


(7١‏ .6 - 1 .0 ,(1982 ,علاناع8لمكلة1/! :كذموط) (به07) ع4 كع تلااعع.] رهنامعاتى لعتستسخطمك3 
() محمد أركون ف مقابلة مع يحلة : الوحدة (باريس)» (كانون الأول / ديسمبر 4هش5) ص أردة 
(4) المصدر نفسه. ص .١598‏ 


غدل 


السائد. ففي كتابه عن أزمة المثقفين العرب هاجم بعنف الخطاب الأبوي المستحدث 
الذي لجأ أركون إلى تفكيكه بتسويغ قراءة «علانية» للنص القرآني. لكن العروي 
دان هذا الخطاب من وجهة مغايرة. فاعترض على توجهاته السلفية والانتقائية. 
وكذلك اضطراب نصه وغموضه ‏ مما يؤدي فحسب قوله إلى مجرد وحرية عبد 
رواقي»”"©. وجد العروي أن لهذا النمط من «التفكير التاريخي» نتيجة واحدة ألا وهي 
المشل في رؤية الواقع "© . وهذا فإن المثقفين الأبويين المستحدثين عاجزون عن 
التعامل مع الواقع الاجتراعي والسياسي. مامأ )ا هم عاجزون عن التصدي للفكر 
الغربي ولترائهم الإسلامي في آن. ويرى العروي أن المخرج الوحيد من هذا المأزق 
يكمن في تجاوز كلا النمطين من التفكيرء وتبئي الفكر التاريخي النقدي : 

«إنْ السبيل الوحيد لتجاوز هذين النمطين من التفكير هو في الالتزام الكلي بنظام الفكر 
التاريخي وقبول كافة افتراضاته:.. . الحقيقة بوصفها «سياقا» (5دعهه,5). ايجابية الحدث. حكم 
الوقائع. مسؤولية الفاعل. هناك آخرون يحدّون محال التاريخية : وجود قوانين للتطور التاريخي» وحدة 
معنى التاريخ . إمكانية نقل المعرفة» فعالية المثقف ودور رجل السياسة»9©. 


يشير العروي إلى أن «الايمان بالعناية الالهية» كا شر ع السلفيون. أو «الغوص 
باستمرار في نفسية أبطال الماضي») أو الوقوع تحت «رحمة 7 فئة مؤقتة» كم) في نبج 
الانتقائيين سوف يؤدي إلى رح الاغتراب الراهن». وتعزيز سلطة الخطاب السائد. 
ينادي العروي بالماركسية على أنها نها وأفضل مدرسة للتفكير التاريخي . سطع 
العرب العثور عليها» ‏ إلا أنها ماركسية «تقرأ بطريقة معينة»9©: إنها الطريقة يقة التي 
أحذ بها معظم المفكرين النقديين» واتفقوا على أخها الأمثل لقراءة الماركسية. أي ليد 
بصفتها فكرأ لاهوتيا أو عقيدة سياسية أو ماركسية - لينينية» بل بكونها منبجا وأداة 
تحليلية ومصدرا ا للمقولات النقدية على خط الماركسية الغربية . 


وانطلاقا من الحساسية نفسها للمسألة المعرفية المركزية التي تشكل أساس 
المواجهة مع الفكر الأبوي المستحدث قام المفكران السوريان الماركسيان الطليعيان 
صادق جلال العظم والياس مرقص ببسط تعارضين رئيسيين من منظورهما الماركسي : 
التناقض التقليدي بين الفكر الديني والفكر العلماني» والتناقض الأكثر حداثة بين 
الفكر واللغة. 


)١١(‏ ,7717كلع!7مأسطلط 07 71اكاأه:410ه17 : لأمداءءاآء1::آ طه4 1:6 [0 كأكة0) 171:6 ,تتامعمآ طقلتقنطه 
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خرن 


في كتابه المثير نقد الفكر الديني تعرّض العظم مباشرة للوجهة الدينية التي يأخذ 
بها المجتمع الآبوي المستحدث لرؤية العالم. ليس على أنها غمط تقليدي للقراءة والفهم 
فحسب, بل بكونها عقيدة تدفع إلى الاغتراب لتعزيز الوضع السائد القائم على القمع 
الاجتماعي والكبت الفكري. وفي معرض هجومه يستخدم العظم أساليب البيان 
نفسها التي اعتمدها أتباع هيغل في أربعينيات القرن الماضي (وماركس في مراحله 
0-0 لضت الدين على أنه مجرد 0 دنع بالإنسان إلى الاغتراب عن حقيقة 
جوهره. يعرف العظم الفكر الديني على أنه 


«ليس إلا الصعيد العلوي الواعي لكتلة هلامية شاملة غير محددة الجوانب من الأفكار 
والتصورات والمعتقدات والغايات والعادات التي نطلق عليها أسماء عديدة منها «الذهنية الدينية» أو 
«الايديولوجية الغيبية» أو «العقلية الروحية السلفية». إلخ . بهذا المعنى. تنصف «الذهنية الدينية» 
السائدة)2" , 


ولا يوجه العظم نقده هذا إلى دعاة العقيدة الدينية فحسب»ء ل أيضب] إل 
2 العلمانيين الذين لسبب أو لآخر لا يرفضون هذا الوعي المزيف أو يتصدون 


«بعد الحزيمة العربية في حزيران 19571. تصدى عدد من الكتاب التقدميين العرب إلى نقد 
بعض جوانب البنيان الفكري والاجتاعي التقليدي لحياة المجتمع العربي وإرثه. غير أنه. في معظم 
الأحيان. بقي النقد الموجه إلى البنى الفوقية والأصعدة العليا في حياة المجتمع العربي (فكرء ثقافة, 
تشريعء ايديولوجية غيبية ضمنية. . . ) ضعيفا هزيلا. . . في الواقع انحصر معظم النقد في هذا 
المجال في ترديد بعض التعمييات الواسعة والكليشيهات المستهلكة حول التنديد ب «الذهنية الغيبية 
الاتكالية» و«الايمان بالغيبيات والأساطير والحلول العجائبية» مع مناشدة الشعب العربي وقادته الأخذ 
ب «الأسلوب العلمي» و«المنبج العقلاني» في معالجة الأمور ومداراتهاء وفي بناء الدولة العصرية 
التكنوقراطية 96" , 


يبصيف العظم : 
«ولكن أحداً من هؤلاء المندّدين والمناشدين لم يقم بنقد الذهنية الدينية الغيبية التي يرفضهاء 
على أساس من المراجعة العقلانية العلمية المباشرة لناذج حية وملموسة من إنتاجها ومزاعمها 
وتفسيراتها للأحداث96" , 


مصدر سخط العظم على أكثر مفكري الأبوية المستحدثة تقدمية يرجع إلى 


.7 العظمء نقد الفكر الديني» ص‎ )١5( 
.8 المصدر نفسه. ص‎ )١6( 
المصدر نفسه‎ )١11( 


١ 


رفضه الخطاب الأبوي المستحدث في شكليه الديني والعلماني. فهو يرى أن النقد 
الماركسي الحذري الذي يتصدى للسفسطة الدينية والسياسية قادر على تقور يض الوعي 
(الزائف) السائد وإفساح المجال «لبناء مجتمع عربي عصري كليأي" . 

ولربما كان نقد العظم أجرأ تصدٌّ للسلطة السياسية منذ بدء اليقظة العربية. 
ففي حصره الخطاب الديني ببعض عواقبه الاجتاعية والسياسية.» وربطها بهزيمة 
10 تمكن العظم من استلهام النقد الماركسي وتطبيقه بصورة عينية لم تكن معروفة 
قِ أدبيات اليسار العربي من قبل . 


ومع أن الياس مرقص انصرف إلى معالجة هذه القضايا نفسها إلا أن اهتيامه 
الأسامي انصب على مسألة المعرفية وتشعباتها اللغوية والمنبجية. في مقال نشره في محلة 
الوحدة سلّم مرقص بمقولات العظم. ثم تجاوزها ليعلن أنه ليس كافياً (أو حتى 
بمكنا) 0 , فحسب علمنة المارسة النظرية 1 المستحدثة ثة القائمة. فالمطلوب القيام 
بانفصال جذري في مسألة المعرفية (على غرار دعوة ألتوسر) ليس فقط عن الفكر 
الديني بل كذلك عن كافة أشكال الفكر الأبوي المستحدث. يرفض مرقص معالحة 
«الفكر السائد» على أنه فكر حقيقي ويصر على اعتباره أحد أشكال الفقه. ذلك أن 
غغوذ ج الفقة 9 يتيدكم بالفكر الديني (الأصولي) فحسب»ء بل إنه سيط افا عل 
كافة أشكال الفكر في المجتمع الأبوي الممتتحدث. بما في ذلك التيارات الماركسية 
: والليبرالية والاصلاحية. فهناك حسب قوله فقط «فقه قومي وفقه ماركسي . : 
ثقافي»”" . 

ويرى مرقص أن الانقطاع المعري قد يتخذ أشكالاً عدة. لكن هذا الانقطاع 
رهن بحدوث تحول في الوعي يسبقه. ويبدأ بالانتقال من «الرمزية والشيثية إلى 
المفهومية والواقعية». أي من التجربة الساذجة إلى الوعى الفلسفى”". إن هذا التطور 
ممكن فقط مع توجيه النقد إلى بدعتين متوازيتين: حداثة البرجوازية الصغيرة» وإحياء 
الدين. ثم التخلي عنهها. يرفض مرقص الفكر البرجوازي المجرد الذي يحل «علاقة 
الدال 0 حل علاقة الفكر والواقع»"© وهو في رفضه هذا متفق تماما ممع عناد أولشك 
الذين يحتفلون بوحدة «الدين والعلم»””". إن الفكر الماركسي الذي ليس هو «التقدم 


(17) ياسين الحافظ في: المصدر نفسه 

(18) الياس مرقص. «في إشكالية المنهج : تحديث أم تأسيس؟» الوحدة (باريس)., السنة ١ء‏ العدد ١‏ 
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(14) من مقابلة في: الوحدة (تشرين الأول/ أكتوبر :)١9444‏ ص 78. 

."7” المصدر نقسهء ص‎ )١١( 

."8 المصدر نفسه.ء ص‎ )7١( 

(؟١)‏ المصدر نفسه. ص 7598 . 


يضن 


البرجوازي (أو) محاكاة الغرب (وهذا هو مشروع الثورة الاشتراكية العالمية») هو القادر 
وحده على التصدي لللاهوت والميتافيزيقا والمثالية ويمكنه توفير بديل أصيل : «نظرية 
علمية» و«وفلسفة علمية»9"“. 


ويمشل علم الاجتماع النقدي الذي انبثق منذ 1417١‏ في انكلترا والولايات 
المتحدة تيارا آخر يأخذ بالقضية اقرف ف بور نظر مغايرة تماماً. هنا أيضاً يبدأ 
المنيج النقدي برفض التجريدات العقائدية. ويلح على الطريقة التجريبية ‏ التصنيفية 
كما في كتاب حليم بركات الرائد المجتمع العربي المعاصر: بحث استطلاعي 
اجتماعي : 

«- اسعى إلى تحليل الظواهر في أطرها الاجتماعية وفي حالة تداخل وتفاعل. عكس التحليل 
المثالى المجرد المطلق . 

أشدد على التناقضات الاجتماعية والقومية على طبيعة الصراع في سبيل التغلب على هذه 
التناقضات»9" . 


ويقترح عالم الاجتماع المصري سعد الدين ابراهيم المجالات التي يتوجب على 
المنبج التجريبي التركيز عليها: «القاعدة البشرية»» «القاعدة الايكولوجية». «الهيكل 
الطبقي». «الحياكل الإثنية», «الهياكل المؤسسية». «أنظمة القيم وأغاط السلوك». 
«أصول وأغاط مؤسسة الدولة في الوطن العربي»» «الدولة القطرية»., «النخبات 
الحاكمة في الوطن العربي». «أشكال وآليات المشاركة السياسية». «مستويات 
الاستقرار السياسي والاجتماعي »”'" . 

وتوفر البنيوية منبجاً آخر لمعالجة القضية المعرفية. ويصف الناقد البنيوي 
السوري الطليعي كمال أبو ديب هذا المنبج في مقدمة كتابه الرائد جدلية الخفاء 
والتجلٍ الذي يريد منه صاحبه الثورة والرفض”": 

«ليست البنيوية فلسفة. لكنها طريقة في الرؤية ومنبج في معاينة الوجود. ولأنها كذلك فهي 
تثوير جذري للفكر وعلاقته بالعالم وموقعه منه وبآرائه. في اللغة. لا تغير البنيوية الشعر. لكنهاء 
بصرامتها واصرارها على الاكتناه المتعمق. والادراك متعدد الأبعاد. والغوص على المكونات الفعلية 
للشيء والعلاقات التي تنشأ بين هذه المكونات» تغير الفكر المعاين للغة والمجتمع والشعر وتحوله إلى 
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فكر متسائل. قلق متوثبء مكتنه متقص » فكر جدلي شمولي في رفاهة الفكر الخالق وعلى مستواه 
من اكتيمال الشعور 0 

وأتباعه في 2 ومن هنا يحتل كتابه 0 العربي ار مكانة هامة ف الحركة 

النقدية المعاصرة. فلربما كان يجسد أعنف نقدٍ أصالة في تعرضه للفكر الأبوي 

المستحدث خلال العقدين الأخيرين . 


وقدعبر محمد بئيس الذي ترجم أعمال الخطيبي وعلق عليها عن وجهة نظره بأن 
مشروع الخطيبي محاولة لإعادة «قراءة الجسم العربي من خلل موروث الثقافة الشعبية المغربية 
المقاربات الأنثولوجية التي تتعامل مع الثقافة الشعبية تعاملاً خارجياً وعد فق انالخنة ثائية. نإنه انفد 
المزدوج كما يسميه الخطيبي . كل اطمئنان يجد نفسه هنا محاكأء_يستقبله سؤال ما نطق به اللسان من 
قبل. 

هذه القراءة النقدية للجسم العربي تسعى لحهدف مركزي» هبر الفصل بين الجستم المفهومي 
والجسم الحقيقي . المعيش والملموس . إن الثقافة العربية تعاملت مع الجسم انطلاقاً من المتعاليات التي 
تعدت قراءتنا له وفق قوانين لاهوتية. تفرع الجسم من حمولته التارخية والذاتية» . 

ثم يضيف 

«تظهر الثقافة العربية الحديثة وكأنها حديث كُتب عن كتبء سواءً أتعلق الأمر بإعادة قراءة 
الموروث العربي»ء أم بمواجهة ة المرحلة التاريحية التي أخذت. حديثاء في نسج تميز بنيتها عما سبقها من 
بنيات اجتماعية - ثقافية. . . ان الفرق هو الفاعل المحرك بالنسبة للخطيبي, هناك فرق طبقي. فرق 
لغوي. فرق تاريخي ء فرق جغرافي. فروق لانجائية. عمدت الثقافة العربية الحديثة. أكانت سائدة أم 
5 طريقها للسيادة. إلى قمعها... وهنا نجد نيتشه وهايدجر وماركس وفرويد وليفي شتراوس ولاكان 
وديريدا شرعية الكلام في نص الخطيبي)9" . 

ويتشكل منظور الخطيبي بتأثير سيميائية بارط وتفكيكية ديريداء إذ انه يعتمد 
عليها لزعزعة انتشار التصورات اللاهوتية ‏ العقائدية للفكر الأبوي المستحدث”". 
يرى الخطيبي ان الخطوة الأولى في هذا الاتجاه تكمن في «تفكيك المقولات الاجتماعية 
العربية المستمدة من تيار علم الاجتماع العربي». وإماطة اللشام عن «عقيدة الفلسفة 


(/71) المصدر نفسه. ص 8. / 
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نارين 


وعلم الاجتماع ف الغرب» وهي عقيدة تتمحور حول الذات»”©. ويمكن تحقيق ذلك 
في أدبيات علم الاجتماع العربي ومعارفه بانتهاج نقد ذاتي يتمكن من قياس مدى اعتتاد 
علم الاجتماع هذا على الناذج الغربية في صياغة أدبياته ومعارفه. ويكشف في الوقت 
نفسه عم| في هذه النماذج من خاصية تأمل ذاتي . وبناءً على ذلك فإن نقد الخطيبي لا 
يتوجه إلى إثارة مسألة المعرفة «التقليدية») فحسب. بل أيضاً إلى الكتابة «العقلانية» 
و«الحديثة» التي صاغها المفكرون العرب العلمانيون. ومنهم اتباعه النقديون”9”". فهو 
يعتير نمط الكتابة هذه «مغترباً عن ذاته» وعاجزاً عن حسم الصراع المعقد بين نظامي 
معرفة كتبت فيه الغلبة لأحدهها - ناهيك عن تعيين معضلته وتحديدها تماما : 

«تؤدي هذه الوضعية الغامضة (التى يجب أن ندرسها بتفصيل نوها ما) إلى نتيجة أولى: رجل 
العلم العربي يصبح أساساً المعبر والمترجم عن مجموع نظري ومنبجي تكون في لغة وبلد آخرين يكاد 
لا يدرك في غالب الأحيان. التجذر (يقصد التأصل) الفلسفي ونوعيته التاريخية لهذا المجموع.. وهو 
يشعر بالانسحاق تجاه الإنتاج العلمي الآخرء وبعملية تراكم سريع فيكتفي» نزوياً في ظل المعرفة 
الغربية» بإقامة معرفة ثانوية. محختنقة به وبالآخر. وفوق كل ذلك آثمة لأنها لا ترضى أحداً . إن كل 
شيء بهتز نظريأ. ما ان ننزع القناع عن مسألة هذا الصراع . وعندما يوقف الوطن العربي نظرياً عملية 
التراكم هذه. ويتفرغ ليصوغ مقومات وقوانين نشاطه. فيعي أن عليه أن يبدأ كل شيء من البداية 
أي انه حين| يتمكن بعمق من المعرفة الغربية يرى أن الأمر لا يدعو إلى تبني وترجمة هذه المعرفة 
فحسب ولكن في الوقت ذاته أيضاً تحليل تكوينهاء وتحوهاء وانقطاعها في المجال التاريخي 9" . 

يرى الخطيبي أن الالتباس والتناقض القائمين في صلب الفكر الأبوي 
المستحدث لا يعزيان إلى الجهل. بل على 0 العإلى العربي 
(«متبحراً في المعرفة الغربية» ودلا يعرف من أي مكان يتكلم ومن أين تأتي المشكلات التي 
تقلقه)*" , 

وهناك خطوة أخرى يتوجب القيام مبالمفك أواصر غط المخطاب السائد.» 
وتشد على رفض «التارحانية» والالتفات إلى الماضي . هناك حاجة إلى ممارسة نقلية 
جديدة ونحدد وجودنا هنا والآن)”” وجري تطبيقها بالقياس إلى ما أطلق عليه عالم 
اجتماع مصري «عقلانية ذات متغيرا ات متعددة»””». ان مثل هذه المارسة النقدية أو 
5 اءة العملية من شأنها أن «تزعزع دعائم النظام المسيطر للمعرفة [الأبوية 

لمستحدثة] الحالية)9" : 
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«وإذا وضعنا هذه العملية في حيز التطبيق فذلك يعني أننا سنضع أسس كتابة جديدة من 
البديبي أنها لن تتم برمتها بين ليلة وضحاهاء ولكن بفضل صبر لامتناه سنستطيع تفكيك الاغلال 
النظرية التي تنتشر حولنا وفينا. وهذه مهمة لا نهاية لها بدون شك. مع العلم بأن في ميدان المعرفة لا 
يوجد مكان للمعجزات وإنما انقطاعات نقدية»*2 , 
وكما أشار محمد بنّيس في المقدمة التي ريا كنات الخطيبي الاسم العربي 
الجربح فإن مشروع الخطيبي بأكمله ينطلق من تمييز بين «الجسم المفهومي و الجسم 
الحق » للمجتمع*". ٠‏ مما يعني ضمنياً نقلة معرفية لم يخطها أحد من أتباعه: يدعو 
الخطيبي إلى إحداث تحول جوهري في الانتقال من فكر محذّر في تصورات عامة 
ونظرية كاملة إلى فكر موجه إلى الخاص والتاريخي والعيني. أي إلى الفرد على أنه 
جسد. وعلى «الرغبة» و«اللذة» على أنهما مقولتا تحليل مركزيتان”». ففي الكتابة التي 
يوحي بها الخطيبي تحل بعض المماهيم : «الاختلاف» ودالهامش» ودالآخر مكان 
مفاهيم «الهوية» و«المركز» و«الكلية». وتوفر منظوراً ديد وأكثر تطورا مما قدمه أي 
من النقاد الجدد الآخرين. وعليه فإن نقد الخطيبي ينطوي على راديكالية انقلابية 
تفتقر إليها معظم أدبيات المفكرين الراديكاليين الآخرين يمن فيهم جماعة اليسار: 


توعان ينقنى الاركنيون العرت موزثاتفية أخرزق: 

ان غيرنا البنية التحتية في البلدان العربية. وغيرنا طبيعة السلطة. فإن البنية الفوقية 
الايديولوجية ستتغير هى أيضاً إن عاجلا أو آجلاً». يعتقدون أن الماركسية هي السبيل إلى القطيعة. 
القطيعة مع التخلف. مع الاضطهاد الديني. وحين نتمعن في ذلك سرعان ما ندرك أن هذه الماركسية 
المبسطة. لن تؤدي بنا إلا إلى اللاهوت من جديد. لكن الماركسية ستتجاوز اللاهوتية» منذ أن ينشأ 
تفكير حقيقي حول قضية الاختلاف. في العالم. وفيما ننتظر ذلك. يجب أن ننشرها وأن نلقنها 
بحذر»9 4 , 


الثاً: غرابة الخطاب النقدي الجديد 


عبر «عالم الاجتماع» العربي ابن خلدون عن امتعاضه مما آلت إليه حالة العلم في 
زمنه (القرن الخامس عشر) فأدرك الملاحظة التالية: «من الغريب الواقع أن حملة العلم في 
الملة الإسلامية أكثرهم العجم. . . إلا في القليل النادر. وإن كان منهم العربي في نسبته فهو عجمي 
في لغته ومرباه ومشيخته96' . 
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(47) أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون, العبر وديوان الميتدأ والخبر في أيام الرب والعجم - 


يل 


ينطبق هذا الوصف خير ما ينطبق على المفكرين ذوي الثقافة الغربية» الذين 
أطلق عليه اسم النقاد الجذريين الجدد أو الحديثين فترة السبعينيات والثرانينيات7». 
ويمكن وصف معظم هؤلاء المثقفين بأنهم «غرباء» وفق منطلق ابن خلدون, أي أنهم 
ليسوا غرباء دينا وقومية» بل أنهم غرباء تبعا لثقافتهم وحضارتهم ‏ في طرق تفكيرهم 
وكلامهم وكتابتهم المتهايزة . ٠‏ 


إن لغة النقاد الجدد. من صادق العظم ومحمد أركون إلى عبد الكبير الخطيبي 
ومحمد بئيس» اي بالتالي غريبة بمعناها الحرفي ومدلولما المجازي على السواء. فمن 
وجهة المعنى يعمد معظم أفراد هذه المجموعة إلى التعبير عن أفكارهم بالإنكليزية أو 
الفرنسية. وحتى لو ان هؤلاء قد تمكنوا من العربية وأتقنوها (كا هي الحال لدى 
الكثيرين منهم) فالنمط الأساسي لخطابهم يستمد روحه من إحدى هاتين اللغتين. 
وهذه الازدواجية اللغوية تبعات ثقافية ومعرفية هامة على طابع النقاد الجذريين» وصفة 
الخطاب النقدى الحديد. وتبرز هذه الازدواجية واضحة على الفور متى أخذنا بعين 
الاعتبار الفرق الصارخ بين الثقافة اللاتينية - الفرنسية والثقافة الأنكلو ‏ أمريكية. من 
حيث المزاج والحساسية وأغاط الفكر والإدراك . وقد انغمس النقاد الجدد في تتوجههم 
نحو احدى هاتين الثقافتين. وذلك تبعا لتحصيلهم العلمي وتدريبهم وخبرتهم . 
وهكذا فإنهم يشكلون مجموعتين فرعيتين إحداهما ذات توجه انكلو أمريكي. فيها 
الثانية ذات توجه فرنسي . ولا يرتبط هؤلاء النقاد الجدد بعضهم ببعض على أنهم عرب 
(أو مسلمون) فحسب. بل على أنهم مثقفون قد نبلوا معارفهم في مؤسسات فرنسية أو 
أمريكية أو بريطانية : وهم يتعرفون بعضهم إلى بعض عبر «الترجمات» التي ينبض بها 
الفرنسيون والآنكلو ‏ أمريكيون. والتى تختص بثقافتيهما أو خطابيههما أو نصيهما). وهذا 
معناه إلى حدّ بعيد أن نقاد هاتين المجموعتين يتعرفون إلى ثقافات وتقاليد أخرى. با 
قي ذلك ثقافتهم وتقاليدهم . عير المعرفة والمناهج والتصورات الي تستخدمها كل من 
هاتين الثقافتين لفهم ذاتها وغيرها وباقي ثقافات العالم9». 


وبالمعنى المجازي فإن اللغة التي تستخدمها هذه المجموعة من المثقفين العرب 


واليرير ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكير : مقدمة ابن خلدون (بيروت: دار الحياق 6)191٠‏ ج ك3 
ص .50١‏ 1 
(19) يتوازى جهد النقاد الجذريين (لاسيهما جماعة المغرب العربي) مع جهد رعيل النبضويين العليانيين 
(لاسيهما جماعة سوريا ولبنان). إذ إنهم يمثلون وعياً جديداً يتناقض مم الخطاب السائد ويدعو إلى التحديث 
والتغيير. ولكن مع فرق واحد: يطرح النقاد المغاربة نقد جذرياً فيها كان مثقفو النبضة يتوخون توفيقية نظرية . 
(15) إن مدى اطلاع هؤلاء المثقفين على الفكر الآلماني رهن مثلا بنوعية ترجمة هذا الفكر إلى الفرنسية أو 
الانكليزية. وهكذا فإن معرفتهم بنظريات «مدرسة فرنكفورت» رهن بطبيعة تلك الترجمة ونوعيتها. 


يسن 


يمكن النظر إليها على أنها غريبة» إذ إن العربية التي يشيعها هؤلاء المثقفون (سواء في 
ما يكتبونه أو يترجمونه) تعصى على الفهم . ليس من قبل القارىء العادىي فحسب بل 
أيضا من قبل مثقفي المجتمع الأبوي المستحدث. إن ما يجعل لغة الخطاب النقدي 
الجذري على ما هي عليه من الصعوبة (كما في كتابات الخطيبي مثلا) ليس فقط 
مفرداتها وأسلوبها المميزان. بل أيضا بناها المنطقية والشكلية المعتمدة في التعبير عن 
تلك اللغة. لقد شهد الخطاب الجديد تحولا في أساس بنيانه : لم تعد للتعابير العربية 
الشائعة المدلولاات نفسها المتعارف عليهاء » وتعرضت الأشكال التقليدية للتلقيح 
والتفكك. وأعرض عن الأساليب البيانية أو اهملت كليا. وهكذا اتضحت معالم عربية 
معاصرة غنية بمضمون جديد فأفرزت نصا نقدياً أصيلاً . وتمكنت هذه اللغة الجديدة 
من انجاز ما عجزت عن الوصول إليه اللغة التقليدية أو خطابها الأبوي المستحدث 
(العربية الفصحى لغة الصحف). في مواجهة الخطاب الغربي وابتكار مفرداتها الخاصة 
بهاء ثم التفاعل عه تقذيا ومو ا ديق عل عر المساواة . 


وتبعاً لذلك يتوجب علينا التمييز بدقة بين مجموعة المثقفين الذين أطلقنا عليهم 
تسمية النقاد الجدد وبين عامة المثقفين المعاصرين لهم أي المتعلمين ‏ بما في ذلك 
خريجى الجامعات الأوروبية والأمريكية أو الجامعات ذات النمط الغربيء» فمنذ نهاية 
الحرب العالمية الثانية توجه إلى الدراسة في الغرب عشرات الآلاف من الطلاب 
العرب» وحازوا شهادات: عالية قُْ الآداب والعلوم . ومع ذلك فإنه يمكننا القول إن 
هؤلاء «المتعلمين» لم يتبدلوا في توجهاتهم الفكرية و«اللغوية» الأساسية. وإنهم. فيا 
عدا اكتسابهم مهارة حرفية» قد حافظوا على نمط تفكير موروثهم الأبوي المستتحدث ‏ 
في شكله المحافظ أو الاصلاحي أو العلماني . 


ول شعي ير ذلك لزن نك ل بمرت اله اتدل اقلا عر متت 
0 ويمتازون عن غيرهم ال ند المعرا ل نطوم 
الغربي أو أنهم قد تغرّبوا تماماء ولكن دون أن ينبذوا هويتهم الذاتية. أو يتخلوا عن 
التزامهم . ل عاك زا أو نشأوا في الغرب: واكتسبوا نبجا غربياً م 
2 . ومن وجهة ة نظرهم التي تردم الحوة الثقافية والنفسية بين الغرب وما يقابله. 
فإن المجتمع الأبوى المستحدث يبدو أنه واقع خارجي يمكن رضد ظاهرته عن بعد 
بموضوعية وعلمية . وَإضافة إلى غيرهم من المغتريين. لاسيها أولئك الذين يحاضر ون في 
جامعات أوروبية وأمريكية. فإن أفراد هذه الأقلية من المتغربين يشكلون تيا رآ أنقدياً 
تتعاظم قوته ويزداد تأثيره. وبخلاف الثقفين المهجرين في المرحلة المبكرة من اليقظة 
العربية» فقد توفرت لأفراد هذه الأقلية فرصة التأثير الناجع في وجهة النقاش الدائر 
في الخارج بين المغتريين أنفسهم وفي الوطن العربي نفسه. 
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وف ما يختص بالنقاد الجدد الموجودين في الوطن العربي. فإنهم عددا القطاع 
الأوسع في صفوف المثقفين النقاد الجدد. ويتألفون غالبا من خريجي الجامعات 
الفرنسية أو الأمريكية أو البريطانية الذين تمكنوا من استيعاب مناهج اختصاصاتهم 
ومعضلاتها (في العلوم الاجتماعية والإنسانية). استمد هؤلاء فعاليتهم المميزة من 
مصدرين: اتقانهم «اللغة» النقدية الجديدة وفهم خلفيتها الفكرية. إضافة إلى 
معرفتهم الوثيقة بتقاليد الإسلام ومصادر الأدب العربي وتاريخهما. ومن هنا فإِنّ 
محدوديتهم ناجمة عن الأوضاع الي يعيشون في ظلها - الأوضاع السياسية والعقائدية 
والاقتصادية التي يتميز بها واقع الأبوية المستحدثة في الأنظمة العربية المختلفة, بما 
تفرضه من تقييد على حرية الفكر والنقد والقول. 

ومنذ نهاية السبعينيات تكثفت الصلات بين النقاد الجدد في الوطن المري 
وأولكك المقيمين في الغرب». ونشأت عن ذلك أواصر تعاون بين المجموعتين. كما 
اتضح ذلك مغلا فق تأسيس روابط مهنية مستقلة. وجمعيات تعنى بحقوق الإنسان 
ومنظيات نسائية. وفي عقد مؤتمرات عربية الغرض منها مناقشة قضايا اجتاعية 
وثقافية. وكل| تعززت هذه الصلات ومت أغاط التعاون والتنظيم واستمرت,. فإن 
النقد الجديد يشتد ساعده أكثر ليصبح خط ا يتهدد الخطاب الأبوي المستحدث السائد 
والمارسات الاجتاعية التي يُعبر عنها. ولنتتقل الآن إلى تقدير حجم هذا الخطر وأثره 
المحتمل على المحصلات الاجتاعية والسياسية . 


وأول ما يتوجب. أخذه بالحسبان اعتبار النقاد الجذريين أصحاب منهج أكثر منهم 
أصحاب نظرية» ذلك أنهم منشغلون بترويج منبج نقدي أكثر من انشغالهم بابتكار 
نظرية أصيلة. وهكدذا فإن النقد الجذري لا يستمد فعاليته من الكشف بقدرما 
يستمدها من أغاط تحليل وتفسير مكتسبة. ولذا يمكن تسمية الكتاب والمفكرين العرب 
المنصرفين إلى معالجة قضايا النقد الحضاري الحديث نقاداً من الدرجة الثانية.ء إذ لا 
يمكن اعتببار أي منهم يتا أو فيلسوفاً أو عالاً اجتاعياً أو ناقدا أدبياً من ذويٍ 
الربداع أو الأصالة. فأكثر نتاجهم الفكري تطورأ لا يزال سلبياً في معظمه. ويعالج 
المشاكل أكثر من التنظير لمحتواها. وعلى الرغم من عجز النقد والتأليف عن التوصل 
إلى فكر نظري أصيلء فإن النقد الجذري. مع اختلافه النوعي عن كل أشكال النقد 
5 المستحدث منذ بدء االليعية” لايمثل سوى مرتحلة أو من الوعي الذاتي 

57 .اغتبار النقد في صورته الحالية أنه الف الأول من سياق عملية يمل 


هل 


التأليف (المنظور المستقل. التماسك. الوحدة) والابداع (الرؤية المستقلة. النظرية 
الأصيلة. «التجاوز») المستويين العلويين. وعلى الحركة النقدية أن تستوعب هذه 
المستويات الثلاثة حتى تتوصل إلى تحقيق وعي ذاتي أصيل ومستقل. ويحدد الجدول 
التالي مستويات الفكر الواعي ١‏ 


الحداثة الأبوية المستحدثة 
(فعالة) (هامدة) 
النقد الاتباع 
التأليف التبعية 
الابداع التقليد 


فعلى المستوى الأول تتألف الحركة النقدية من نقد مزدوج يستهدف الذات 
والآخر. في مهمة ترمي إلى إحلال خطاب الأبوية المستحدثة بما يزعزع الأطر الغربية 
والأبوية التي تحتويه. وتكون الخطوة التالية تآلفا توحيديا أي نظرية ابداعية؛, وعلى 
هذين المستويين يندرج صراع الذات والآخر قٍ إطار الحداثة . 


وحتى على مستوى النقد الأول فإن النقاد الجدد يواجهون مصاعب يبدو أنهي 
غير قادرين على حلها. تعترضهم مثلا مسألة بقاء المقولات والنظم الغربية التي تنسل 
خفية إلى طرائق تفكيرهم وتعبيرهم. فتقدم لهم النموذج الضمني الذي يعتمدونه 
لتقويم أنفسهم . يبدو أنه لا مفرّ هناك لتجنب الغرب. ذلك الآخر المعادي الذي 
يسعى النقاد إلى تفكيكه والتحلل عنه, إلا أنه يرتد إليهم باستمرار على أنه «المرجعية 
الثقافية» (ديريدا). وليفرض نفسه مصداقية شاملة*». ومن هنا فإن هيغل وماركسء 
ودوركهايم وفيبر» ونيتشه وفرويد. والتوسر وفوكو يصوغون أنماط الفكر التي لا 
تتحكم فحسب بالتراث الأوروبي بل انها تخضع وتستوعب كافة أنواع النتاج الثقاني 
أينا كان: إن الفكر معناه أن تفكر بقوالب غربية. ما هو اذن النقد القادر على احلال 
دعاوى هذا الفكر الذي يشيع نفسه بنفسه؟ ما هي المنهجية المطلوبة لتأريخ هذا الفكر 
ورصد سماته؟ ما هي الطريقة الي تهبى ء للتفاعل معه والاستفادة منه دون استعدائه 
أو الخضوع له؟ 

وهناك صعوبة أخرى تعترض الحركة النقدية الحديثة وترتبط بالترحمة. أي 
إحداث النقلة من نموذج إلى آخر. وجعل نظام معرفي ما مفهوماً في إطار نظام 


(0) لا يزال أقصر فهم لموقف المغرب في ما يختص بهذا المنحى متوفراً في مقدمة ماكس فيبر لكتابه : 
:7255085 131016' لما لعاشهاكهةنا ,١7اكتلعلاهم)‏ زه لأناود 1:6 هنجنه عنلاظ لابمتععام2 11:6 ,جعماء 17 عروكلزا 
- 13 .مم ,(1958 ركقعهطتهع5 :علولا بوع131) لإعص ه11 .12.11 نزط لومبوع02؟ 8 طاتو 


ل 


آخر*». يمكن شرح هذه المعضلة بالسؤال التالي: كيف يمكن صياغة نظرية مستقلة 

للمجتمع والتاريخ والتغير والوعي؟ هل ذلك ممكن عبر مقولات «مُترجمة,؟ وهناك 

سؤال آخر: ما نوع الفهم المتكمد من حذومن متتتعازة أو مكتيية؟ كيت كن قل 
فهم ماركس أو ديريدا في اللغة العربية؟ ْ 


وعليه فإن ترجمة الخطاب الغربي تشتمل بدورها على اغتراب مزدوج. لغوي 
وفكري . يمكن مباشرة استيعاب الاغتراب اللغوي بصفته تناقضا ينجم عن لغة 
كلاسيكية يتولد منها نص حديث . لكن الاغتراب الفكري من ناحية أخرى يكمن في 
استحالة توافق تام بين نظم المعرفة المختلفة . ومن هنا يبرز السؤال المربك: ماذا يعني 
(حقيقة) أن يكون المرء غريبا ثقافياً ولغوياً لدى قراءته نصاً غربياً؟". 


لقد تمت مجابية هذه المعضلة المركزية في ما مضى بانتهاج طريقتين تختلفان 
جوهريا : علانية وتقليدية. ففي حين ألحت الأولى على بعض مقولات الخطاب الغربي 
من مشل «العقل» و«العلم» و«الإنسانية» و«الديمقراطية». رفضت الثانية الخطاب 
الاغترابي برمته» وأصرّت على إحلاله بنص تقليدي . لكن أياً من هاتين الطريقتين لم 
تقو على الغاء غرابة الخطاب الوافد من الغرب. 

ولربما كانت الاشارات الجذرية وحدهاء أي مايماثل تلك التى يوحى بها 
الموقف التقليدي ولكن في الاتجاه المعاكس - أي الانغماس الكامل في الخطاب الغربي - 
هي القادرة على استيعاب النص الأجنبي من الداخلء وبالتالي الاقتراب من الواقع 
الأبوي المستحدث ليس على أنه الآخر الغريب أو الذات المدافعة (أي ليس من منظور 
التبعية الخارجية أو موقف الخضوع الداخلي)» ولكن بصفته واقعاً قائ] بذاته وها. 
وأعتقد أن هذا النوع من الانقطاع هوما يرمي إليه أساسا النقاد الجدد المعنيون 
بتفكيك الخطاب الأبوي المستحدث . وما زالت معالجتهم حتى الآن تنقصها الوحدة 
والشمولية. وتفتقر إلى التماسك والمنبجية. ذلك أن هذه الست قد صاغتها 
اهتمامات لا ترتبط يمجتمعات هؤلاء النقاد وثقافاتهم فحسب بل أيضاً بمعيشتهم 
وبقائهم في حرفهم وسط محيط غريب عنهم . وفيا يمكن النقاد الموجودون في الأقطار 
العربية الاقتراب «سياسيا» من هذه القضاياء إلا أن زملاءهم المتغربين والمهاجرين 
يقتربون من تلك القضايا نفسها بمناهج «موضوعية» و«نظرية» ضمن اطار غربي بهتم 
بالفكر «العالمي» أكثر من اهتمامه بمسألتي السياسة والالتزام . 


[69 :111 ,معقعنط2) كعدظ مذلخ لاط لع أذاكمدةه ,براممكمائطط زه كماع7ه!1 ,1262502 كعناوه130 
89 .م ,(1982 رووععط موقعتط) أه رانو زولا 


(40) عبر الخطيبي عن ذلك بقوله: وإن المعرفة العربية الحالية تعمل على هامش المعرفة الغربية لا في 
داخلهاء با أنها تابعة لها وحددة مها. » انظر: الخطيبي» التنقد المزدوج.» ص ١١54‏ . 
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وهناك صعوبة أخرى تكمن في النمط الوعظي الذي يثيره خطاب النقاد الجدد 
(الذين يقيمون في الوطن العربي أو في المهاجر). فهذا النمط يحد وبالضرورة من أفق 
النظرية لفرضه في غالب الأحيان اعتبارات وصفية. إن هذا التوجه لا يجير النظرية 
فحسب على مواءمة الاعتبارات العملية (التى يسميها المفكر الأمريكى جيمسون 
«تضييق الأفق السياسى») بل إنه يجازف في حجب الرؤية عن الصياغات النظرية 
الملآئمة. الآممييا ين تشير هذه الصياغات إلى مسالك تقع خارج إطارالاهتامات 
العملية أو السياسية . 


يبدو أن التمايز بين المنبجين «الوصفي» (الوعظي) و«الموضوعي» لم يكن أكثر 
غياباً أو تهميشاً ىا هو واقع الحال لدى مفكري الأبوية المستحدثة ومثقفيها الذين 
افترضوا دائ] أن التصورات والمفاهيم والنظريات الغربية وما شابهها يمكن نقلها 
بسهولة بالطريقة عينها التي يتم فيها نقل المنتوجات الغربية أو استيرادها - إنتقائياً 
وطوعيا . يبدو أنهم غير قادرين على رؤية ضرورة القيام بعملية الفصل الحيوية بين نمط 
الاقتصاد النفسبي وال حياتي الرافد إليهم من جهة وبين ظرف الانتاج الثقافي 
المعرفية التي يستوردونها. . ومع أن النقاد الجذريين الجدد يدركون تماما التمايز القائم إلا 
أنه يتوجب عليهم أيضاً مواجهة ما ينشأ عن تبعات هذا التايز. فالقصور باد على 
0 المثال فْ هجتهم الخطابية وفي اهتمامهم بإدخال تصورات ومناهج مستعارة ف 
بهم أكثر من اهتامهم بشرح هذا الخطاب بعربية مفهومة وتأصيله فيها. ولذا فإن 
00 آثار» فوكو عند الجابري. وسيميائية بارط عند الخطيبي » وتفكيكية دير يدا عند 
بئيس تندرج كلها في اللغة الجديدة دون حدوث «ترجمة» دقيقة ‏ الأمر الذي أدى إلى 
حصر هذا الهج النقدي في دائرة ضيقة من المثقفين. وتسويق أفاط الفكر الغربي 
الرائجة . 
وهنا أجد نفسي مضطراً ! إلى الإشارة إلى دور النقد البنيوي وما بعد البنيوي 
باعتباره التيار الأقوى في مبجمل حركة النقد الجذرية العربية في الوقت الحالي. تكمن 
أهمية هذا المنظور في فعاليته التفكيكية التي تعمل على الإطاحة بالمواقف السائدة 
بنفاذها إلى خطاب الأبوية المستحدثة والدخول إلى ثناياه. وإحلال سلطته الأحادية 
والانفتاح عل التعددية. والاقرار بحق المستضعفين (الأقليات. النساء). لكن لهذا 
شرو جخاننا آخر يعان من قصور ما في إطار المناخ السيامي والعقائدي العربي. 
ففي المقام الأول يميل التوجه الشكلاني للبنيوية والتفكيكية إلى استبعاد ما يتصل 
بال مارسات السياسية ويركز اهتمامه على اللغة والنص. وهو في ذلك يبتعد عن الواقع 
السياسي المعاش. ما الغرض إذن من تسمية المضطهد والمهمش 0 
توقف المشروع عند تلميح مطلق؟ ما يجدر حسبانه هنا هو: إذا كان سياق مجتمع مركز 
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ينبض على المؤسسة (كىما هو حال المجتمع الفرنسي في أطروحات ديريدا) يحتاج إلى 
زخم يفك أواصرهء فإن عملية التفكيك هذه تفقد مغزاها في 5 الأبوي العربي 
المستحدث. إذ ان العياق اهنا مام إلى حركة نجميعية وليس تفكيكية (بغرض توحيد 
المعارضة المبعثرة)2. والأمر مشابه في مسألة «الفوضوية». فإذا كانت الفوضوية ما 
بعد البنيوية في سياق المجتمع الصناعي المتآخر شوفر وها يقدول بتصايئن الدرية 
والتعددية. فإن الحاجة الأولى في المجتمع الأبوي المستحدث السلطوي تتجاوز متعة 
الفوضوية في قراءة النص تفككا » ى) عند الخطيبي و على سبيل المثال. فدون 
وجود نظرية شاملة يتحول النقد التفكيكي إلى مشروع مشرذم غير قادر على توفير 
هدف سيامي واضح . ومع ان هذا الموقف السياسي يجعل من الممكن التصدي للرقابة 
المباشرة والقيود التعسفية التي تفرضها سلطة الأبوية المستحدثة, إلا أنه من المحتمل 
أن يدفع النقد التفكيكي أكثر فأكثر باتجاه «عقيدة لذة» فردية ونا عن عقيدة جماعية 
تنبض على مبادىء النضال الاجتماعي والسيامي . كيف يمكن اذن أن يقوم نقد أصيل 
في سياق اجتماعي من الاضطهاد والقلق والثورة بالتخلي عن مقولة الكلية (التاريخ. 
السيامي, الشعب. الطبيعة, الأمة) على غرار النقد التفكيكي؟ وبصورة أكثر 
وفحويها: كيف يمكن التعامل مع شمولية ظاهرة المجتمع الأبوي المستحدث دون 
الأخذ بمنبج متماسك لفهم التاريخ والمجتمع ككل؟ فليس من العجب اذن أن 
يتغاضى أحيانا أنفذ النقاد الجدد بصيرة عن الاعتراف بأن الثورة السياسية تبدو أنها 
ضرورة ملحة لا مفر منها في آخر المطاف . 


(548) انظر نقد فريدريك جايمسن لنبج ديريدا ودولوز لعدم تطابقه مع السياق الاجتماعي الأمريكي 
المتفسخ ٠»‏ في: على عتأوطتمرر5 و عه متام هاا تكداماءك معدلا لمعشتاوط 11:6 ,ومععصسة[ عترعلءءط 
.2 ,54 .م ,(1981 ركوعع لإالكمع انملا لأعمعم) :ل.ل رمعهط1) 
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الفصن لالتاسه 
هخ البو رجوازدعم الصغدارة 


شهد الربع الثالث من القرن العشرين (وهي مرحلة الاستقلال الوطني) نضج 
سياق اجتماعي تضرب جذوره في فترة ما بين الحربين: تحول المجتمع الأبوي 
المستحدث إلى مجتمع جماهيري. الآن بدأت البنية الاجتاعية للأبوية المستحدثة تتخذ 
صفة جماهيرية - لكنها لم تكن تشتمل على البروليتاريا أو الفلاحين والعمال على وجه 
الدقة"». بل على مزيج بلا معالم واضحة, تنطبق عليه ملاحظة لينين عن روسيا 
القيصرية قبل الثورة. أي أنه مجتمع انتقالي على وشك الانميار من الداخل: «ليس 
هناك شعب - بل هناك تجمع جماهيري». 


وفي المجتمع الأبوي المستحدث في دنيا العرب كان هذا «التجمع الجماهيري» ‏ 
أي هذه البنية الاجتتماعية التى يغيب عنها أي تمايز طبقي وا ضح أو وعي طبقي راسخ - 
نتيجة هيمنة البرجوازية الصغيرة. فما ان كان العام 7 حتى بدا أن البرجوازية 
الصغيرة قد تنامت حجرأ وتعاظمت أهمية بحيث كان مؤهلاً لما أن تحتل مكان 
الصدارة ف الحياة الاجتاعية والسياسية. وبفيت الطبقتان الأخريان البرجوازية 
والعال -متخلفتين بالقياس إلى المرجوازية الصغيرة. أي أن كلا منهم| م تتطور لتصبح 
ةا قادرة على ا بالحياة الاجتاعية أو السياسية وقيادتيم]"'. 


صغيرة وضعيفة , ل يتكقها بون 0 لت ل العاملة 


5.1. انظر: :ص ذ,210ه/8آ طهعة عط هذ ععمفطن [ذاع50 220 عتتااأعتما5 ككهلت)» ,تتتامكةط‎ )١( 
,آ.طم و :0010 .تعلانه8) كععاياطا عبالمدمء11ل4 :علمءء12 أععق نوعلة 1726 ,.لء ,تطومتقطذ سسمقطكنا[‎ 
1988(. 


(1) اشتد ساعد البرجوازية لحقبة قصيرة إبان الحيمنة الأوروبية وخلال مرحلة الاستقلال المبكرة. 
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والبرجوازية مرتبط وثيقاً بسياق التمدن الذي أشير إليه سابقاً. وكان قد أدى إلى تعزيز 
نفوذ البرجوازية الصغيرة ومكنها من الارتقاء السياسي والاجتماعي". وطرأ عامل هام 
على هذا السياق تمثل في ديمومة الكفاف الزراعي (وحتى بعد ادخال الاصلاح 
الزراعي) ما زاد في حجم المجرة إلى الدن - فتعاظم عدد العاطلين عن العمل 
والتحق هؤلاء يركب العا المقنعةع وكان لذلك دور هام في الحفاظ على استمرارية 
قيم الثقافة الشفوية الريفية وتقاليدها التي حالت دون تبلور ثقافة ووعي بروليتاريين 
وظهورهما بوضوح”. 


من الضرورة بمكان أن نفهم طبيعة الأبوية المستحدثة البرجوازية ودورها كي 
نستوعب بوضوح التطورات الاجتاعية والسياسية التي وقعت في مرحلة الاستقلال 
الوطني . 

تجدر الإاشارة هنا إلى أن البرجوازية الصغيرة الي ا عادة في المدينة والريف 
لمي فْ الواقع طبيعة هجينة ترتبط ثقافياً واجتاعيا بجذورها الفلاحية والبرجوازية. 
فتشكل نموا تاريخياً لظروف التبعية الخارجية والداخلية. فمن الوجهة الاقتصادية هذه 
الطبقة غير منتجة وهي تتوجه نحو الرأسالية الاستهلاكية”'. ومكانتها في السياق 
الإنتاجي هامشية وعرضية. وقيمها وعلاقاتها الاجتاعية تقليدية. مما لسر ولا 
تذبذمها العقائدي وتأرجح توجهها الاجتماعي والسيامي . وتجد نزعة الأبوية المستحدثة 
ش أوضح تمثيل ا في البرجوازية الصغيرة. ففيها تعتمل وتتفاقم كافة تناقضات الأبوية 
المستحدثة: بين التقليد والحداثة. بين الدين والعلانية. بين الرأسمالية والاشتراكية. 
بين الو نتاج والاستهلاك. ولا يجد أي من هذه التناقضات تصالحه في هذه الثقافة الي 
تبدو أنها قادرة باستمرار على توليد ظروف نزاع ووهن تدفع بها في نهاية المطاف إلى 
اهيار لا مفر منه . 


وول صغار الضباط والأحزاب الوطنية العقائدية إلى 0 0 خاتمة فترة الليبرالية 


(*) في ما عدا الأنظمة الملكية المحافظة والمجتمعات شبه القبلية إذ بدأت البرجوازية والطبقة العاملة هنا 
تنعمان بنفوذ اجتماعي ولكن ليس بسلطة سياسية . 

(5) تجدر الإشارة هنا إلى أن النصف الثاني من القرن العشرين قد شهد ديمومة زراعة الكفاف التى 
حالت دون تراكم رأس المال. في تركيا ومصر. الأمر الذي اضطرهما إلى الاقتراض من أوروبا فوقعا في شبكة 
التبعية قبل اندلاع الحرب العالمية الأولى بوقت طويل. وعلى النقيض من ذلك ففي اليابان ‏ حيث كانت 
الزراعة قد تحررت من إنتاج الكفاف في بداية القرن السابع عشر فحدث فائض اقتصادي في مرحلة مبكرة ‏ 
كان من الممكن قيام الدولة بالاستثمار في التصنيم إثر عودة الامبراطورية  )١1875(‏ دون اضطرارها إلى 
الاقتراض من أورويا. 

(5) انظر المقابلة مع جورج قرم. في: الوحدة (باريس). (أيار/مايو 1447). ص5 .٠١6-31١‏ 
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والاصلاح. وأعلن عن مرحلة «الثورية» التي نادى بها 1 البرجوازية الصغيرة. 
تجريد البرجوازية الملاكة والتجارية من مقتنياتهاء وجرى تنحيتها عن مقاليد - 
(وبأعداد كبيرة من من أوطانها)» فيم| اندبجت شرائح البروليتاريا وشبهها في النظام 
الاجتماعي الحديد فمنحته طابعا جماهيرياً. . ومع مرور الوقت ابتعدت نخبة المثقفين 
القديمة. وحل مكانها مفكرو البرجوازية الصغيرة الذين سيطروا الآن على المشهد 
الثقافي في مستوييه. الثقافة «العليا» والثقافة الجماهيرية". ولكن علينا فى البدء أن 
نستعرض بايجاز الانجازات الاجتماعية والسياسية التي حققتها البرجوازية الصغيرة 
باعتبارها طبقة مهيمنة خلال «المرحلة الثورية» . 


أولا: «ثورة» البرجوازية الصغيرة 


فا ان لمت الرمسوازاية الميفيرة دنة م حتى انيرت, على الأقل في 
خطابها السياسي, إلى الإعلان عن هدفها بإعادة تشكيل المجتمع بأكمله. وما يسترعي 
الانتياه ان كل زعامة جديدة تتسلم السلطة كانت تتبنى الاشتراكية والوحدة والحرية 
(انماء كافة أشكال التبعية). قامت كافة الأنظمة «الثورية» بتبني نموذج تحديث ينبذ 
النظام الرأسالي الذي تدعو إليه النظريات الغربية والاستعاضة عنه بنموذج اشتراكي . 
ففي عقدي الخمسينيات والستينيات البالغي الأهمية شهد المجتمع الأبوي المسبتحدث 
منبجين متعارضين للتغير الاجتماعى ي والتنظيم السياسي, أحدههما «ثوري» والآخر 
محافظ. وكانت الغلبة در فبدا أنه يمشل المد المستقبلي. أو على الأقل القوة 
الحجومية الراهنة . وم يؤْدٌ فشل فشل الثورة اجتماعياً واقتصاديا إلى نصرة الرأسالية ونموذجها 
الإفائي (إذلم يوفق هذا أيضا في تحقيق «التحديث» الرأسمالي)» بل إلى تعميق 
التناقضات في المجتمع الأبوي المستحدث وتعجيل سياق الصر اع الداخلي. 

اذا كان هذا الفشل وكيف؟ 

بالنسبة إلى صغار الضباط (وحلفائهم العقائديين) كان نمط التحديث الرأسالي 
فرلوقا كنا : نبذوا دعوته : «لننجز النمو الآن ونعيد التوزيع فييما بعد» واستعاض عنبها 
باستراتيجية ثورية كان شعارها «لنصحح أولاً البنية الاجتماعية»". اضطروا إلى اتخاذ هذا 


(7) مع أن البرجوازية الصغيرة لم تتمكن من تحقيق مكاسب سياسية في ظل الأنظمة الملكية والمجتمعات 
شبه القبلية» إلا أن هيمنتها الاجتماعية والثقافية, لاسيها في شكلها الأصولي. سرعان ما انتشرت؛. كما سوف 
نرى . 

(/) كاعد نزاأونا :1010لا لعنط1 عط لسة نراوعنن80» ,مقطا ممسطم] عمجاعة لهة متللترت طغزءع 1 


زع 5301:0160 116 10 :121800114110 , .كله ,هستمقطد 10001 لهة تأتقلىق مخصسقط نضا «ركاء8400. برعمدط لمح 
.7 .م ,(1982 رووعع2 للأعاتاع] لإلطتهملطآ تعاده ل" بوع1!) دءناءاعم30 عرراوماءبهع(12 [0 
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الموقف خشية الاستعمار الجديد الذي جدد نشاطه بزرع إسرائيل غصباً في أرض 
عربية» وتعرض الشرق الأوسط لتقاسم النفوذ بين القوتين العظميين. فرأوا بضرورة 
توجههم نحو أهداف الوحدة والحرية والعدالة الاجتماعية. ولأن الطبقة الحاكمة 
الجديدة جاءت من أرياف فقيرة ومدن متخلفة فلم تكن لها مصالح تجارية لتحميها 
(بعكس البرجوازية السابقة لما). ووجدت أنه من السهل عليها موازاة الإذلال القوي 
والاستغلال الاقتصادي والفقر وما إليهاء بالرأسالية والليبرالية والرجعية. ومع ذلك 
فإنها لم تأخذ بالماركسية أو بالشيوعية السائدة في دول أوروبا الشرقية على أنها نظام 
بديل أو عقيدة تتبناها. ثم انزلقت «الثورة» إلى تدبير المشاغل اليومية فأصبحت نظاما 
عربيا آخر. وتجمعت القيادة العسكرية ‏ السياسية ‏ البيروقراطية في طبقة عليا 
جديدةء واتجه المجتمع الجديد أكثر فأكثر نحو الاستهلاك بدل الاشتراكية. وانجذب 
0 المادية الغربية والرأسالية الاستهلاكية أكثر من انجذابه إلى الاشتراكية السوفياتية : 

شتراكية العالم الثالث. ووجدت «الثورة» نفسها تتحول تدرنجا إلى ممارسات غير 
0 ورأسالية واتباع تقليد القمع السيامي . 


ولبعض الوقت بدا أن التوجه نحو غط ما من التحول الا* اراك سكين افا 
ففي منتصف الستينيات اتضح أن أكثر الأقطار العربية أهمية. مصر وسوريا والعراق 
والجزائر - يبلغ عدد سكانها 6١68م‏ بالمئة من مجموع العرب وتمتلك غالبية الموارد 
الاستراتيجية والطبيعية في المنطقة ‏ ملتزمة بالمسار 0 شتراكي, والحياد الايجابي . دفعت 
أهمية هذا الوضع باعتبار الأقطار العربية «الاشتراكية» من منظور سوفياتي أعظم شأناً 
من كوبا أو فيتنام بالنسبة إلى مستقبل العالم الثالث. وعلى سبيل المثال أشار 
سولودوفنيكوف وبوغوسلوفسكي في مطلع السبعينيات إلى أن انجازات عبد الناصر 
برهان ساطع على اراء لينين في التحول الاشتراكي للبلدان الي كانت تخضع 
للاستعمار في أسيا وافريقيا: 

«تحتل جمهورية مصر العربية مكانة فريدة بين البلدان النامية في الشرق التي بدأت مسيرة 
تقدمها الإغائي وتبنت إقامة مجتمع اشتراكي على أنه الغاية القصوى لكافة التحولات العميقة في بنيته 
الاجتماعية ‏ الاقتصادية. كانت مصر أول دولة في الشرق الأوسط وأفريقيا تحطم أغلال الاستعمار. إن 
النصر الذي أنجزته القوى الثورية الوطنية بقيادة عبد الناصر في 5 يوليو ١9507‏ أرخ بداية ثورة في 
وجه الاستعار والاقطاع. وكتب لهذه الشورة أن تترك أثرا بالغ على كافة مرافق حياة هذا البلد 
العربي»” . 


تنبع نظرية التطور غير الرأسمالي من قناعة لينين بأن الدول المتخلفة في آسيا 


() لهء ماعطلا عش جلاع «دمماءسهء2] اكتلعلاهوم) -:ه/8 , براة80805101 ٠7.‏ لمح امعائم09ل50100 ./ا 
7 - 236 .مص ,(1975 ركع طكتاطنا2 كذوعوع2:0 :الامعء1405) 87221007 .لح نز 0ع21أكصدها ,ء:1أله01 
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وافريقيا في عصر الامبريالية تستطيع التقدم باتجاه الاشتراكية دون أن تمر في مرحلة 
الرأسمالية . تأخذ هذه النظرية بسياق حركة ذات ثلاث مراحل أساسية. في المرحلة 
الأولى» وهي «التحرر الوطني». يقوم الاستقلال الوطني مكان الحكم الأجنبي. وفي 
المرحلة الشانية,. وهي التحول «الديمقراطي الوطني». يؤدي التطور الاجتماعي 
والاقتصادي إلى نمجوض قيادة ديمقراطية وقيام مؤسسات اشتراكية. أما ف المرحلة 
الثالثة. وهي «الثورة الاشتراكية». فإن التحول الديمقراطي الوطني يتنامى ليصبح ثورة 
اشتراكية" . 

ولإحداث النقلة إلى الاشتراكية بنجاح فقد افترض لينين ضرورة توفر أريعة 
شروط رئيسية: )١(‏ دور فعال يناط بالفلاحين والحزب الشيوعي . (؟) دور تقدمي 
يضطلع به الديمقراطيون الوطنيون. (”) تحول الأحزاب الديمقراطية الوطنية (في 
مرحلة لاحقة) إلى أحزاب ماركسية. (5) تسارع مستمر للتطور غير الرأسمإلي”". 


وعلى النقيض من هذه التوقعات فقد بدا واضحاً في السبعينيات أن المشروع 

شتراكي الذي بادرت بتطبيقه البرجوازية الصغيرة «الثورية» التي تسلمت مقاليد 
الع ع رو ور برس . ولم يكن من المحتمل أن ينبض 
نموذج الاشتراكية الذي دعا إليه لينين إلا في اليمن الديمقراطية وهي أقل البلدان 
العربية سكاناً وأكثرها فقراً وعزلة9" . 


وبالنظر إلى الماضي فإن أسباب هذا الفشل تبدو واضحة المعالم ويمكن ايجازها 


١‏ - التشرذم الاجتماعي والاقتصادي للوطن العربي الأبوي المستحدث. فم] 
افترضته النظرية القومية وأملت بتحقيقه ‏ وطن عربي واحد وأمة عربية واحدة ‏ نفته 
المارسة السياسية والحقيقة الاقتصادية.» وقضت عليه السيادة الإقليمية وأولويتها على 
المصالح القومية. وكانت الأنظمة العربية. بشقيها المحافظ و«الثوري». تولي اقليميتها 
مكانة أعلى من قوميتها. 


١‏ - خشية هذه الدول من تعرضها لتدخل عسكري مباشر تلجأ إليه الدول الغربية 


(9) انظر: ‏ .88-96 .مم .(1977 .[.طم .م] :«معدمالة) جهللا عتاعازمم) - ارملظ! 116 . اعلإععلمهم .1 
)١(‏ .6 .م ..لاط1 . نإعلواهادمعه80 لعة المعاتم 5010001 
)١١(‏ يعزى بعض نجاح الاشتراكية في اليمن الديمقراطية إلى عزلتها (كما في كوبا). وكذلك أيضاً إلى 

نضج ال حركة العمالية في عدن أثناء الحكم الاستعماري . انظر: 
01 ق0 نادمه كأكمد1 عط :تمعدمعلا أه عتاأطنسموع1 عتأمعمصع<حآ وعاممء2 عطآ» .عمسم - ناث 213120 
. (1986 ,لإأتكاء اونا تل الاماعع0601) ,21211011ء0155آ 0[ .طط) «, لإ)عزع50 
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وإسرائيل لا تقوى على رده نتيجة هشاشتها بفعل تفككها وتبعثرها (مثل مصر في ظل 
الناصرية). إضافة إلى ظهور مؤسسات عسكرية تسيطر على المشهد السيامبي وترهق 
الوضع الاقتصادي في البلدان العربية الرئيسية. 

" - تبعثر معظم السكان وعزلتهم النسبية». واغترابهم عن الدولة وعن أي شكل 
من أشكال المشاركة السياسية ‏ لاسيما منهم أهل الريف والقبائل شبه المتحضرة. هذه 
الأوضاع جعلت الريف في منأى عن التعبئة السياسية الفعالة وشيوع العقيدة الوطنية 
وانتشار الأفكار اليسارية . 


- تعثر الماركسية العربية وتخلّفها نظرياً وسياسياً . 


سوء استخدام سلاح النفط (كى| تجلى ذلك مثلاً في تعزيز السيادة القطرية في 
وجه القومية العربية) وأثره الفعال في تمزيق الاقتصاد السياسي في الوطن العربي. 


ثانياً: العامل الذاتي 


يمكن الوقوع علا على طبيعة الأبوية المستحدثة للبرجوازية الصغيرة في أنماط 
مسالك طبقتها الحاكمة ومواقفها وتصرفات قادتها وسياسييها ومنظريها وجهازها 
البيروقراطي وضباط جيشها وخبرائها التقنيين». فهؤلاء هيمنون على مرافق الحياة 
الاجتاعية والسياسية والاقتصادية والثقافية. إن بنى هذه المسالك والمواقف والتصرفات 
لمي تعابير مختلفة عن الثقافة الشفوية والأحادية التي تتصف بها أنظمة البرجوازية 
الصغيرة الأبوية المستحدثة . 


فالعمل مثلاًء وهو جوهر الحياة فى الريف. لا يحتمل إلا حيزا هامشياً في ممارسة 
هذه النخبة. وليس له في عرفهم أي يدلول أخلاقي أو اجتماعي ١‏ أي انه ليس تأدية 
لواجب أو ينا للذات وتحقيقا لها. فبالنسبة إلى البيروقراطي النموذجي مثا فإن 
مكان العمل (مكتبه) ليس سوى تكملة لمكان اللقاء الاجتماعى أو النقاهة والراحة. 
لب هناك إلا فرق مكل توعا بن ما ري فى لمكي وها عدت ل اقاقة الابشبال 
أو الديوان. فهنا وهناك يتم الترحيب بالضيوف والتأهيل بهم وتقديم القهوة أو الشاي 
هم. ويكون الحو نقاشات ودية مستغرقة. لكن ذلك ليس نمط مسلك عابر بل انه 
ممارسة اجتماعية تهيمن في المؤسسة. وعليه فإن البيروقراطية ‏ في الحكومة والجيش 
والتربية والتجارة - تبدي مظهرا تخا زيكيا كارتا لكن بنيتها الداخلية أبوية بالضرورة» 
وقوامها جهاز محكم من العلاقات الشخصية وأوا صر القرابة والولاء. هذه كلها 
مؤسسات أبوية مستحدثة . 

وفي هذه الثقافة السائدة فإن الاهتامات الشخصية تحتل الصدارة على حساب 
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المصالح العامة وعليه فإن لقيم الحياة الخاصة (العائلية أو الشخصية) وأهدافها أولوية 
على قيم المجتمع وأهدافه. ومع أن الصالح العام (للمجتمع والوطن) يطرح نظرياً 
على أنه الحدف الأسمى. إلا أن تأثيره التوجيهي يكاد ينعدم في ممارسة الفرد 
الاجتاعية. ولذا فإن النفوذ الشخصى والمصلحة الفردية لا يتركان حالا (إلا خطابياً) 
لخدمة الصالح العام وتأدية الواجب الاجتماعي . فالولاء القائم على الخوف والطمع 
يؤدي إلى الأنانية والانطوائية. إذ انه يعزز علاقات الطاعة والخضوع والاذعان. فم 
هي الفائدة إذن من التفاني في تأدية العمل حين لا يكون هناك تقدير ومكافأة, وحين 
تعتمد الترقية على العلاقات الشخصية والدعم القائم على الواسطة أكثر من اعتهادها 
على المهارة والفعالية والجد في تأدية العمل؟ فلا عجب اذن في ظل هذه الأوضاع أن 
تكون استراتيجية اقامة علاقات نفوذ شخصية أجدى وأكثر فعالية من أي مجهود يبذل 
في تأدية العمل. في هذا المجتمع البرجوازي الصغير حيث يمن روح الأبوية 
المستحدثة لا تكمن قيمة المرء في ما ينجزه أو يبدعه بل في ما يحتله من موقع. وفي ما 
يحمله من لقب وفي ما يتمتع به من علاقات. وكان عبد الله العروي قد رأى أن 
الوظيفة الحكومية امتيازء وأن الخدمة العامة معروف يسبغ”9". 


فليس من الصعب إذن أن نفهم صعوبة تحقيق التعاون وبذل الجهد الجماعي . 
أو أن نستوعب كيف يمكن الطاقة الاجتتماعية في هذه البيئة أن تتبدد وتنهدر لصالح 
المنفعة الشخصية وأن تتحول إلى استغابة الناس أو التآمر أو اللجوء فجأة إلى العنف . 


ويمكن القول بجزم إن فشل الثورة كان نتيجة حتمية» فلم يكن بمستطاع 
المرجوازية الصغيرة الوطنية أن تتحول إلى مواقع الماركسية . فالقيادة العقائدية المتذبذبة 
غير مؤهلة لإحداث تحول اجتماعى جذري. وحتى في أكثر الأنظمة «ثورية» فقد بقيت 
الجماهير مغتربة سياسياً وحافظة اجتاعياً. وبدل أن تتبنى هذه القيادة النظرية الماركسية 
فإنها صاغت لنفسها فهمها الأبوي المستحدث للاشتراكية. ومن الطبيعي أن فهمها 
هذا لم يأخذ بمقولتي الطبقة والصراع الطبقي بل أقام مكانم| ايديولوجيا الوحدة القومية 
والتعايش المتجانس بين الطبقات في ظل زعامة خيرة (الأب. البطرك)9"©. 

دأب الحكام العرب على تشبيه الأمة بالعائلة وقد اعتمد هذا التشبيه الثوريون 
والمحافظون والقبليون منهم. وهم في هذا يلتقون معا بصفتهم زعاء أنظمة أبوية 
مستحدثة في توكيدهم على النموذج العقائدي السلطوي الذي يتبنونه. وبغض النظر 


.ا١"8 ص‎ .)١61/“ عبد الله العروي , مفهوم الدولة (بيروت : دار الحقيقة,‎ )١7( 
كان هذا مشلا موقف عبد الناصر في منتصف الستينيات» ففي ذروة قوته رفص الصراع الطبقي‎ )15( 
. وتبنى عقيدة توفيقية وذرائعية سياسية‎ 
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عن العقيدة والنظام الاجتاعي ‏ الاقتصادي السائدين. فقد اتضح أن تعبئة الجماهير 
مسألة مستحيلة في الأنظمة الشورية والمحافظة على حد سواء, ذلك أن علاقات 
السلطة الهرمية نفسها شائعة في كل مكان وتمنع إحداث تكامل اجتماعي فعال وتحول 
دون مشاركة غالبية السكان في مجرى الحياة الاجتماعية والسياسية. فما ان كانت خباية 
الستينيات حتى امحُت فعلياً الفوارق البنيوية التي كانت تميز الأنظمة الشورية عن 
الأنظمة المحافظة. وعلى غرار المجتمعات المحافظة كانت أنظمة البرجوازية الصغيرة 
«الثورية» قد بدأت تتشكل من جماعات متمايزة اقتصادياً وسياسياً. وفي مقدمتها نخبة 
أقلية سك بمقادير الثروة ومقاليد الحكم. وتليها جماعة الطبقة الوسطى, ثم هناك 
قطاعات جماهير واسعة تشتمل على الفقراء والمعدومين والمستضعفين. هذه القطاعات 
قوامها الجماهير التي تعاني الاغتراب في الريف والمدينة على السواء وحيث أقاموا في 
مجتمعات «ثورية» وغير ثورية . وإضافة إلى ذلك فإن العلاقات الاجتماعية ذات الطابع 
الأبوي المستحدث. لا سيم| منها الولاء والطاعة؛ كانت سائدة في كل مكان. 


ليس من المستغرب إذن أن كلا من النمط الاشتراكي ونموذج التحديث 
الرأسالي لم يقو على استيعاب هذا التشكل الاجتماعي الحجين. إذ انه يشهد حاليا 
بداية مرحلته الأخيرة حيث نلمح بوادر تصدعه الاقتصادي وانمياره الاجتماعي 
والسياسى. سنعالج الآن بايجاز الناحية الاقتصادية ثم ننتقل إلى الماحية الاجتماعية 
السياسية وهي الأكثر تعقيدا. 

ف كتابه الاقتصاد العربي اليوم؟" يصف سمير أمين المعالم الرئيسية للتصدع 
الاقتصادي ويمكن تلخيصها على النحو التالي : 

١‏ - ماان كانت الثمانينيات حتى أصبح البناء الاقتصادي في الأقطار العربية, 
المحافظة منها والتقدمية. متجها إلى الخارج أكثر من أية مجموعة من دول العا 
الشالث. ففي ١4/8٠١‏ أصبح الوطن العربي بمجمله أكثر منطقة متكاملة اقتصاديا 
(مستقلة) قي النظام العالمي المعاصر ©" . 


؟ - فخلال هذه الفترة وصل اعتماد الوطن العربي على استيراد المواد الغذائية 
مستوى أعلى من أي غيره من دول العالم الثالث ‏ ما قيمته *" بالمئة (فيا كان معدل 
دول العالم الثالث أقل من ٠١‏ بالمئة). وكان استيراد المواد الغذائية قد ازداد من ؟, 
مليار دولار في إلى أكثر من 5 مليار دولار في 1# 2., 


)١5(‏ 161082ال10م1 زكتتللدط أعقطءنك3 لاما لمعا ةأكصهكا ,(م100 بررمرمعظ ه47 11:6 ,متهم تتصهدد 
.(1982 ر5وعءوط 260 :70:1 716 زم008هم]) تعامهن) - وعاوه1 مدلتم ترط 
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 “‏ ولكن وعلى الرغم من توفر رؤوس أموال ضخمة بقيت صناعة بدائل 
الاستيراد ضصعيقة ة ومفككة وأقل تقدما عما هي عليه فْ دول أمريكا اللاتينية . وأدى 
التدن المستمر ف الونتاج الزراعي إلى زيادة الاعتهاد على النظام العالمي”'" . 


 :‏ وانحصر استهلاك النصف الفقير من السكان بأقل من ربع الاستهلاك 
الا جمالي . ومهما كان نوع «التنمية) الحاصل في العقدين السابقين فإن الفقراء قا ل 
يتسفيدوا من تلك التنمية إلا نزراً ضتئيلاء فقد «وعملت اللاصلاحات وجهود التنمية 
على تقليص الفروق بين الطبقات العليا لكنها لم تؤثر فعلياً في تغيير النسبة الاجمالية بين 
هذه الطبقات والفقراء المعدمين)*". 


- وكانت نسبة فائض الاستهلاك لدى الطبقات الموسرة مرتفعة جداً: فمثلاً في 
7 صرف 1,7” بالمئة من مجموع العمالة (بالمقارنة مع 7 بالمئة 5 فرنسا 5 
١/ا١)‏ لإونتاج هذا المائض"". في) جرى هدر العالة المتدربة (وهي قطع نادر) 
لخدمة الطبقات الموسرة بدل توجيهها إلى تلبية الاحتياجات الأساسية للسواد الأعظم 
من السكان”*" , 


١‏ - ونجم عن سيطرة الشركات المتعددة الجنسية تبعية تقانية (تكنولوجية) تلائمها. 
فقد استورد الوطن العربي فعليا كافة وسائل إنتاجه الصناعي واعتمد في تنميته 
الزراعية أكثر فأكثر على الشركات الزراعية المتعددة الجنسية””". فا ان كانت بداية 
الثغانينيات حتى أصبح اقتصاد الوطن العربي عاجزاً كلياً ويعتريه تفكك في تنميته 
الصناعية و تخلف في تنميته الزراعية» وجنوح إلى الاستهلاك البالغ. واتساع في فجوة 
نوريع الدخل غير المتكاقء. وتعاظم 5 تشويه المنحى التنموي وزيادة 5 مستوق 
بعثرة الموارد البشرية والطبيعية”"©. 

/ا وعملت الثروة النفطية التي تعاظم حجمها بعد ١9177‏ بصورة لم يسبق لها 
مثيل على تفاقم التنمية الزائفة وفسحت المجال أمام سلطوية الزعامة القبلية المتمدنة. 


.605 المصدر نفسه. ص‎ )١1( 

(18) المصدر نفسه. ص .5”١‏ 

(19) المصدر نفسه. ص 50". 

)٠6(‏ المصدر نفسهء ص 54 . كانت نسبة اليد العاملة الماهرة (المدربة مهنياً وتقنيا) ونسبة اليد العاملة 
غير الماهرة (الأمية أو ذات التحصيل الابتدائي) قد بلغت 8,: بالمئة و41 بالمئة على التوالي. من مجموع القوة 
العاملة العربية . 00 

(١؟)‏ أصبحت المشاريع العربية» خاصة أم عامة. تعتمد اعترادا كاملا على الشركات المتعددة الجنسية . 
المصدر نفسه. ص "الا. 

.7/8-156 المصدر نفسه.ء ص‎ )7١1( 
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وعززت الاعتماد على الغرب اقتصادياً وعسكرياً وثقافياً. وقد لاحظ سمير أمين في 
كتابه المذكور أعلاه ان الوهم الذي نجم عن عن الثروة النفطية كان وقعه على الوطن 
العربي أشبه بوقع اكتشاف الذهب في العالم الحديد على اسبانيا في القَرن السابع عشر : 
«فقد عمل ذلك على التأخير في إحداث التغييرات الأساسية التي هي أساس قيام أية نهضة 


حقيقية)2''" . 
ثالثاً: أصولية البرجوازية الصغيرة 


وما" ينغو إلى العيت أن الرخواز نه السنعيزة رات حتقق واخلنا ميد وهمونا 
إلى السلطة في الخمسينيات. فقد ظهر هناك انقسام على المستويين السياسي 
والاقتصادي تجلى في تشكيل النخبة السياسية والبيروقراطية والعسكرية والتجارية 
للطبقة الحاكمة وفي تشكيل موظفي الحكومة الصغار وأصحاب المتاجر والمعلمين 
والفنانين والمنتجين في الريف والموزعين 5 المدن لطبقة الجماهير الواسعة. ع ازدياد 
هيمنة البرجوازية الصغيرة بصفتها قطاعاً اجتاعياً فإن النخبة الحاكمة تستأثر بالسلطة 
وتتسع قاعدة البروليتاريا لتشمل صغار البرجوازيين. وعليه فقد انصرفت الثورة من 
فوق إلى معالحة الواقع السياسي والاقتصادي الذي وقع أسير التبعية والتخلف. وم 
تفشل في بناء مجتمع جديد وني توحيد الأمة العربية فحسبء بل انها عملت أيضاً على 
تفجير تناقضاتها الاجتاعية والعقائدية فأرست ظروفاً مهدت لزوالما. فنا ان كانت 
نهاية الستينيات حتى أصبح الحكام والمحكومون على طرفي نقيض . وانهارت الثقة 
بينبها. فقدت الشرعية مصداقيتها واتجهت العلاقات الاجتاعية أكثر فأكثر نحو 
الخضوع والسيطرة والقمع والإكراه. ومال ميزان المشورة والقمع بانجاه كفته الثانية مع 
تفكك شرعية الحاكم وتخلخل النظام وانحلال العقيدة. 

وسط هذا التدهور الخلقي والسيامي ترز الأصولية الإسلامية على أنها العقيدة 
الحقيقية لخلاص حماهير البرجوازية الصغيرة وامتدادها البروليتاري من الإحباط 
والاغتراب. ولأول مرة منذ قرن عثرت الأصولية الإسلامية على أداتها الطبقية الملائمة 
لتحركها. ويرتد المنتجون والموزعون الصغار والبرجوازيون الصغار وامتدادهم 
البروليتاري إلى أصوهم الدينية بدل أن يندفعوا قدماً إلى العلمانية أو الشورة. وف 
صياغتها الخلقية وما يوازءها من مقولات سياسية. فإن الأصولية الإسلامية تعبر عن 
أحاسيس ومعتقدات الجاهير كها لم تعبر عنه أية عقيدة قومية أو اجتماعية حتى الآن. 

كانت الأصولية الإسلامية تياراً قوياً في الحياة الاجتماعية والسياسية في المجتمع 


(737) المصدر نفسه. ص 9/8. 
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الأبوي المستحدث لكنها لم تكن قبل الآن تشكل تياراً مهيمناً. فمنذ بداية اليقظة 
العربية نبضت الأصولية مهدوء في أعقاب الحركة الاصلاحية الإسلامية التى كانت 
وحتى الحرب الكونية الأولى القوة العقائدية المركزية في الحياة السياسية. وفي حين 
تجهسدت الأفكار الاصلاحية في كتابات بعض ألمع مفكري تلك الحقبة الأفغاني, 
محمد عبده. قاسم أمين. الكواكبي - فقد تمثل الإسلام المحافظ أو الأصولي في 
توجهات رجال الدين التقليديين والمؤسسة الدينية القديمة. وخلال مرحلة ما بين 
الحربين حين انحسر التيار الاصلاحي وحل مكانه الفكر الليبرالي والقومى. فقد بدأ 
يظهر شكل جدود من الأصولية » ولاسينا يعد تامنيس بفركة الاخيوان المسلمين ف 
بداية الثلاثينيات. فقد تمكنت فٍِ شخص مؤسسها الشيخ حسن البنا (توفي )١959‏ 
من إصدار أول برنامج سياسي يعبر أصدق تعبير عن الأصولية الإسلامية السنية. ومع 
ذلك فقد بقيت هذه الحركة خارج بحرى التيار السيامي خلال مرحلة الميمنة الأوروبية 
وحتى بداية عهد الاستقلال حين طغى على وجودها العقائد القومية العلمانية 
والاتجاهات اليسارية. لكن الوضع أخذ في التغير مع الت اجع السياسي والاقتصادي 
الذي بدت معالمه واضحة في ١9471/‏ ثم تعاق فق وجيزة في السبعينيات, لكنه ما 
ليث أن انمخذ وجهة مغايرة ونحو وضع أكث ترديا 5 منتصف الثانينيات . 


هنا علينا أن نتذكر أنه على غرار نشوء العقائد الليبرالية والقومية وتطورها ‏ في 
نباية المرحلة العثمانية.؛ وخلال فترة ما بين الحربين ‏ بموازاة ظهور نخبة برجوازية 
صغيرة مثقفة في المدن. فإنه يمكن القول ان عقيدة الاشتراكية التي تبنتها الجماهير 
الثورية تعكس في تناميها وأدبياتها - عقب الحرب العالمية الثانية ‏ بروز طبقة صغيرة 
من البروليتاريا والعمال في المدن. ولكن ني ظل أوضاع التبعية والاستعمار لم تتمكن كل 
من البرجوازية أو الطبقة العاملة من التطور لتشكل طبقة اجتماعية واسعة تقوى على 
تحقيق سيطرة سياسية وتتحكم بمسار التغير الاجتماعي . ونتيجة ذلك. فقد كتبت 
الغلبة للطبقة الأولى بينههاء أي البرجوازية الصغيرة وامتدادها الضيق من الظهور على 
أنها الطبقة الأوسع والأكثر تأثيراً التي أفرزها المجتمع الأبوي المستحدث حتى الآن. 
فقد أفسح ظهورها لتشكل حركة ججماهيرية اتضحت معالها لأول مرة. وحتى ذلك 
الحين فقد كانت كل الحركات السياسية نخبوية أو أقلية ومعزولة عن جذورها 
الاجتماعية . ولم يحدث في أي وقت مغى أن تمكنت الأحزاب القومية أو اليسارية من 
النفاذ إلى الجىاهير الكادحة وكسب تأييدها الواسع كا هي الحال عليها الآن. لقد 
كانت الأصولية البرجوازية الصغيرة أول عقيدة سياسية تقوى على تحقيق ذلك بعد قرنٍ 
مضى من الأبوية المستحدثة9" . 


- كانت الانتفاضات الشعبية أو القومية تحدث بتأثير شخصية الزعيم السياسي أو الأزمة القومية التي‎ )١4( 


١و7‎ 


رابعاً: العامل الايديولوجي 


لننتقل الآن إلى معالجة محتوى هذه الحركة الثورية المعاكسة. ومع أن الأصولية 
الإسلامية في صيغتها البرجوازية الصغيرة تنبض على العقيدة الدينية كك المبادىء 
الروحية. الاأخا'لفيك فعلياً حركة دينية على غرار الحركات الإسلامية الكلاسيكية. 
مثل الوهابية أو السنوسية أو المهدية. ور عن سياقها الاجتاعي والطبقي فإن 
الأصولية من قاشة العقيدة الإسلامية نفسها”" ولكنها في شكلها البرجوازي الصغير لا 
فا ل ا ني ود لل أي على أنها محصلة حقبة 
تاريخية / اجتماعية / اقتصادية . ولاعطاء مقارنة أخرى فإنه يجب التمييز بوضوح بين 
الحماس الديني العفوي الذي عَلْك الفلاح الجزائري أو السوداني في كفاحه ضد 
الاستعار الفرنسي أو البريطاني نحت راية ادم والوعي الذي لك أحد أفراد حركة 
الاخوان المسلمين إثر انهائه دروسه الثانوية أو الجحامعية في دعوته إلى الإطاحة بالمجتمع 
القائم وإحلاله بجتمع جديد. فالأصولية ف شكلها الأخير هذا تمثل عقيدة سياسية 
جذرية., إذ انها نجسد حنين البرجوازية الصغيرة المحرومة إلى عهد ذهبي ولّ: 
0 الايمان والسؤدد والعدالة والغياب المطلق للفساد والعجز عن النظام جناي 

ثم. تمثل هذه الأصولية تطلعات طبقة اجتماعية فشلت في تغيير المجتمع أو حتى 

0 وأمست الآن تواجه تحديات خارجية وداخلية لا سلطة لا عل تذليلها والتغلب 
عليها. وني رفعها شعار الكفاح الإسلامي ‏ بغرض تطهير المجتمع وإرساء قواعد 
الايمان الحق ‏ فإن الأصولية تبحث عن محرج من وضع لم يعد محتملا . 

ومن ميزات الأصولية الرجوازية الصغيرة معارضتها العنيفة ليس فقط للقومية 
العلمانية بل كذلك لقي لكل من الحركة الااصلاحية اللإسلامية والنظام المحافظ. إذ 
ترى أنهما يفتقران إلى شرعية سياسية» ومن هنا رفضها المبرم لكافة الأنظمة الأبوية 
المستحدثة القائمة . وهكذا » فإن انتصار الأصولية يعني بالضرورة القضاء ء على المجتمسع 
الأبوى المستحدث بكافة أشكاله. ذلك أنها لا تسععى إلى تدمير ف الأنظمة الفاسدة 
فحسب. بل كذلك إلى إحلاها بالمجتمع (الإسلامي) الأوحد . 

ذلك فإت الأصولية الوجوازية الضخيرة لا تبد كل ما هو حدية» ولا 

شكر كلا لما تطلق عليه لقب:وحضارة حنديثة؛ وتعترّفه بتغابير محايدة . إذ اخبااتقر 


- حركتها (حزب «الوفد» زمن سعد زغلول» المد الناصري). وليس بداعي الالتزام العقائدي أو التعبئة والتنظيم 
الجماهيريين . 
)١6(‏ للاطلاع على قراءة من هذا النوع. انظر: 


ههه بدعبنو1آ بو1!) ىفإزاوط ببرعلها/! له تروماه11:6 أهب 11601 :مهاد 12016 ,رموناد اعتامفصسصسط 
.(1985* ,58655 لكوع الدنا علولا 
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بالحاجة إلى نوع خاص من الخداثة : إلى العلم والتكنولوجيا الحديثين. فهي تأخذ 
بشعار «العلم والايمان» على محمل الجد ‏ وهذا شعار تستغله الأنظمة المحافظة 
لأغراضها الخاضة - وتسعى إلى تحقيق مصا حة ملائمة بين حديه. ومن وجهة ذرائعية 
محضة فإن علاقة العلم بالإيمان تنحصر في قيمة العلم كوسيلة, وعليه فالإقرار بأنه لا 
ع عبن التقانة (التكنولوجيا) طالما أن العلم هو السبيل اليها. أي انه منظور تحليلي 
(نظرية ومنهجاً). ومن هنا يحتل حيزاً هامشياً ويتخذ صفة خخطابية. لكن الصدق 
وشروط التثبت منه وقف على النص المنزل. وكان سيد قطب أحد قادة الحركة الفكرية 
للأصولية المسلحة وشهيدها”" قد أوجز هذا الموقف فاعتير أن السؤال الذي طرحه 
الإسلام وأجاب عنه يتلخص يما يل : «أأنت نتم أعلم أم الله؟ والله يعلم وأنتم لا تعلمونعي”"©. 
هذا معناه أن العلم نتيجة فحسب». أي وسيلة ‏ انه سيف ذو حدين . 


وعلى المستوى النفسبي فإن هذه الرؤية الأصولية توفر ضمانة عاطفية لا يقوى على 
تزويدها كل من المقولة العلمية والنظرية القومية أو الاشتراكية. لكن هذه الرؤية تبدو 
لأول وهلة على أنها تنطوي على تناقض» فهي من جهة تعد بتغيير جذري تطمئن إليه 
النفوس , وتدعو من جهة أخرى إلى التصالح مع الواقع الراهن والتعايش معه: أي 
أنها تحث 6 آن على الطاعة والثورة. إن هذا 0 للقيول بما هو قائم ورفضه 
يوجز طبيعة النزعات المتناقضة في جوهر الأصولية البرجوازية الأبوية المستحدثة. 

وسواءًٌ تم استغلال هذه العقيدة للتحريض على الثورة أو الرضوخ للأمر الواقع. فإنها 
قادرة في كلت الحالتين على تعبئة الجاهير بشكل ' يعرفه المجتمع الأبويى المستحدث من 
قبل. هنا يكمن الدور الأسامي الذي تقوم به الأصولية لتحديد وجهة المرحلة التالية 
من التاريخ العربي . 


خامساً : : الوعد الأ صولي 
تعتمد وجهة المسار التى ستتخذها الأصولية البرجوازية الصغيرة إلى حد كبير 
على كيفية حسمها تذبذبها الداخلي بين قطبي الشورة والخضوع. هناك عقبة أساسية 
تقف في وجه احداث حسم قاطع وهي عقبة عملية يمكن ايجازها على النحو التالي: 
ففي حين أن الأضولية بصفتها حركة اجتماعية لهي تعبير موضوعي عن الصراع 
الطبقي . إلا أنها كوعي سنيامي لا تأخخذ بمقولتي الطبقة والصراع الطبقي (تماما في 
عرف القومية المرجوازية الصغيرة)2 فهي في ممارستها السياسية لا تأخذ أيضاً بأساليب 


(17) أعدم في القاهرة عام 1475 بتهمة التآمر على الدولة. 
(77) سيد قطب. معالم في الطريق (القاهرة: دار الشروقب .)١94177‏ ص ٠١6‏ : 
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الجبهة الوطنية الداعية إلى تحالف كافة القوى والطبقات في وجه السلطة. لكن 
الأصولية» وعلى النقيض من ذلك» تؤكد على تصنيف أفراد المجتمع تعن لوجودهم 
«الروحي» (العلاقات الدينية) بدل تصنيفهم يفا لوجودهم الاجتماعي (العلاقات 
الاجتماعية). وعليه فإنها تنسخ مقولتي الطبقة والأمة وتحل مكانها مقولة الجماعة الدينية 
أو الأخوة الإسلامية . 

الشورة أم الخضوع؟ ولكن التذيذب في الموهف ترسخ أكثر على المستوى 
العقائدي حين لحق بركب الأصولية في السبعينيات والثانينيات عدد من المفكرين 
القوميين والماركسيين آملين أن تكون بديلهم الثوري . وهذا بالتأكيد هو الوهم الذي 
يمنح الأصولية «ثوريتها» المرجوازية الصغيرة الراهنة. فيجعلها بديلا جذابا يتبناه 
الثوريون العلانيون المحبطون الذين كانوا فيا مضى يتصدون للعقيدة الدينية. فما ان 
كانت نهاية السبعينيات حين بلغت العقيدة العلانية نهباية مداها وأصبحت عاجزة 


صياسيا أو هامشية حتى اتضح وجود خيارين بموازاة الحداثة العاياي الانطوائية أو 
الأصولية . 


وإذا بدا الآن أن الأصولية تمثل ملاذاً للمثقفين والمفكرين السياسيين. فإنها 
شكلت خلاصاً فحسب لقطاع الجماهير الواسعة ‏ المصدر الأوحد الذي تبقى لهم 
ليمنحهم الاحساس باهوية والقوة. فقد أدرك المحرومون والأميون بحدسهم ما ادعته 
00 إذ انها تفرعت مباشرة عن الثقافة الأحاديةة والشفوية الي تربى فيها وعيهم. 
. ان الخطاب البسيط والمباشر الذي اعتمدت عليه الأصولية في حوارها مع 
ا البسيط والمثقف المحبط على السواء قد ارتكز إلى اقناعهم بعالم يمكن فهمه 
بشمولية وإحاطة بحيث لا يرقى الشك إلى اجاباته وحلوله: الأصولية الإسلامية تعد 
بحلول فورية لكافة القضايا التى عجزت عن حلها الحركات العلمانية والأنظمة 
القائمة. ومن هذا المنطلق فإن كافة المصاعب التى بدت مستعصية على الحل تبدو الآن 
بسيطة, وأن النصر في النهاية مسألة حتمية. - 
ولكن ما الذي تفترضه هذه الرؤية وما الذي تطمح إلى تحقيقه عينياً في بنية 
المجتمع؟ إنها في المقام الأول دعوة إلى تحويل المجتمع القائم (الفاسد) كليا ‏ من 
وضعه الحاضر الجاهلي إلى حالة الصفاء حين تسود الجماعة الإسلامية ‏ فهي 8 
بسهولة هذا التحول لأنه لا يتطلب إلا فعل الايمان أو الإرادة: إن رفض الجاهلية 
الراهنة (الواقع الأبوي المستحدث) وتبني الإسلام الحق معناه الولادة من جديد*". 


(18) إن رؤية سيد قطب للمجتمع (الأبوي المستحدث) القائم على أنه شكل من أشكال الجاهلية هامة 
في تبرير لجوء الأصولية إلى الشورة وتبني العنف: وان كل ما يحيط بنا هومن الجاهلية, أي آراء الناس - 


حل 


وفي أثناء الأزمات فإن هذا التحول سهل ويبدو أنه يسوغ مصداقيته. فالمجتمع الجديد 
يولد مباشرة قْ قلوب المؤمنين. ويتجسد بين ليلة وضحاها 5 أغاط حياتهم ولباسهم 
ومظهرهم (اطلاق اللحى). وأسلوب خطابهم وصلاتهم اليومية وما إلى ذلك”"". 
وفجأة تتلاشى أعباء الحياة ويصبح المستقبل محتملاء ويشيع الأمل والثقة في الوجود 
اليومي. لكن ذلك لا يتم باتعا المباشر مع الدنيا وقضاياهاء بل بتغيير النظرة 
اليها ‏ أي بتبديل اللغة (الخطاب) التي تعمل على تفسير المعضلة الاجتماعية التاريخية . 
وعليه. فإن مسألة الحداثة والاتباع لا يجري حلها عبر طرح المسألة على بساط البحث 
والتدقيق بجزئياتها وفحصهاء بل برفض مواجهة المسألة مباشرة. ونبذها تماماً . وكان 
سيد قطب قد أوجز هذا الموقف على النحو التالي: هناك نوعان فقط للمجتمع. 
( مجتمع 0 ومجتع الجاهلية» ‏ ولا يعطى الحكم على المجتمغ الصالح تبعأ لحاحات 
البشرية أو أحلامها بل تبعاً لمشيئة الله”». و ع ب 0 ان العبودية 
الكبرى تكمن في الخضوع لقوانين بشرية يسنها بشر". المشكلة إذن ليست في الخيار 
بين مجتمعين مختلفين أو تحقيق تالف بينبياء ا الله والاقتضاء بسيرة 
رسوله ب مشكلة تأويلية يضمن حلها مختلف السبل للوصول إلى المدينة الفاضلة. أما 
في ما يختص بمن هم ثقة وقادرون على وضع التفسير الصحيح لمشيئة الله وشرح 
حديث النبي الكريم. فمن المتفق عليه أن العلماء سيضطلعون بهذه المهمة. ويمكن 
بالتاللي فهم كيف أن القضية المعرفية المتعلقة بمسألة الصدق والتحقق منه ‏ وهي 
القضية نفسها التي تصدى ها المفكرون العلمانيون في مطلع عصر الغهضة العربية 
وعالحها النقاد الجدد بعد قرابة قرن. ‏ قد افرغت الآن من محتواها ومعناها بخفة 
ودهاء: «السؤال الذي يطرحه الإسلام ويجيب عنه: أأنتم أعلم أم الله؟2"”0 أي فقط حين 
تطرح الأسئلة الملائمة يمكن الوقوع عن أجوبتها الصحيحة. وعليه فإن استبدال 
إمكانية التحليل النقدي بالتأويل الديني مخدد :شروط التفسير ويضمن سلفا الأجوبة 
المللائمة5” . 


ومن المنظور نفسه يعالج الاحساس بالتبعية (عقدة النقص) ويدعو إلى التغلب 


- 0 وعاداتهم ليذم ونصد رما 3 سس 5 وفن وأدب وقواعد وقوائية ومصادر إسلامية وفلسقة 


2 0 1 مطول 11 » سم 0 ك0 عناعهامع10 :6ان0 لثناللدك» ,1120020 .لا عمومطا 
.5 .م .(1983 ,ووع]2 لإألواء الهلا 10ه0:<1 :0:<100)) ««رماكا ارمع سلاكه كا زه 5مءةملاآ 


(14) ويتجسد ذلك. أيضاً في قناع المرأة الذي يتمائل مع المبحى القضيبي . 

(0) قطبء معام في الطريق. ص ١١5‏ 

)"١(‏ في: 7 .م .نط1 لم1300آ 
(؟) قطب. المصدر نفسه. ص 5. 

(75) يجد نموذج المعرفة/ القوة أوضح تعبير له هنا في الأصولية. 


كا 


عليه بحركة «روحية» مزدوجة: إعادة تعريف الذات والآخر غيرها المقابل لها. وليكن 
مثالنا على ذلك ما ورد في كتاب صدر في القاهرة عام 1487 عنوانه الإسلام والغرب 
إذ أكد فيه مؤلقه على «أن المسلمين بدينهم ونظمهم يمثلون المثل الأعلى على هذه الأرض في كل 
شيع" . لكن من الخطأ تقصي هذه المقولة من وجهة تعصب عرفي أو دين 
فالغرض منها ليس سوى تعريف الذات والآخر بمفردات مغالية يوفرها الخطاب 
الأصولي الراهن. هذه هي تماما منبجية الاطاحة بالتعثر الجماعي والفردي. فمع 
تبديل مضمون الإحالة يتلاشى الاخفاف وآثاره. وعليه فإنه يتم التغلب على الإذلال 
القومي بحذف مفهوم القومية واحلاله بالدين (فالإسلام وليس الأمة [العربية] هو 
مصدر اطهوية والذاتية). ولذلك فإن جماعة الدعوة الإسلامية في سوريا يستبدلون 
القومية بالعصبية الجاهلية””. وتقول هذه الجاعة بأن العالم الإسلامي ليس هو الوطن 
العربي : ورت بها بم جر ينه إلا الله محمد رسول الله. وطن عندنام©. لكن 
عد قطب يمضي إلى أبعد من ذلك فيقول: «ان وطن المسلم ليس قطعة أرضص)9© . -- 
فلا مهم إن كانت الأمة العربية مجرْأة ومستضعفة. والحركة القومية العربية متعثر 

فالفشل والضعف والتجزرثئة وكافة الأمراض الأخحرى لمي عوارض ناحمة عن هجر 
الدين وعبادة أصنام القومية والعلانية والاشتراكية والليبرالية. الإسلام اذن هو رسالة 
الخلاص ليس للعرب فحسب بل لجميع شعوب العالمء وهدفه نحقيق التحرر العالمي : 


دان الإسلام بعقيدته وشريعته ونظامه وآدابه يمثل السبيل الوحيد لانقاذ البشرية)"©. 
سادسا: مدينة الله 


يسهل اذن عبر هذه الرؤية الدينية كيف 3 قضايا هدر الموارد القومية وضياع 
الأراضى العربية والهزيمة في الحروب وما إليها على أنها تكسات هامشية ليست بيذي 
بال. وفي محاولتهم نسخ العقائد العلمانية «الملحدة» عمد مكرود الأصوليون إلى 
إعادة كتابة التارييخ 5 ضوء رؤيتهم الحاضر والمستقبل . ويمكن أن نستشف فحوى 

هذه الرؤية في وثيقة نادرة وملمة. هي رسالة وجهها الشيخ حسن البنا مؤّسس جميعة 
الإخوان المسلمين في ١955‏ إلى الملك فاروق وغيره من زعماء وقادة الأقطار العربية. 
فقد عرض فيها رؤية الأصولية لما يتوجب أن يكون عليه المجتمع الإسلامي ودولته. 


(7”8) عبد المحسن النمرء. الإسلام والغرب (القاهرة: [د.ن.]. .)١1487‏ ص ١56‏ . 

(75) انظر: بيان الثورة الإسلامية وبرناجها (دمشق: [د.ن. ]. .))198٠‏ ص35 . 

(*) حسن البناء الرسائل الثلاث (القاهرة: دار الطباعة والنشر الإسلامية التي ص .١5‏ 
(77) قطب. معالم في الطريق. ص ١5‏ . 

(78) بيان الثورة الإسلامية وبرناجها. ص ؟”. 


حل 


لا تكمن أهمية الرسالة في صراحتها ووضوحها في وصف أهداف الأصولية الجذرية 
فحسب. بل كذلك في دقة عرضها تفاصيل المجتمع الإسلامي الذي يدعو إليه. 
ينطلق الشيخ البنا من صرورة اعتاد أحد خيارين 5 أعقاب الحرب العالمية 


الشانية أحدها طريق الغرب ومظاهر حياته ونظمها ومناهجهاء وثانيهها طريق 
الإسلام وأصوله وقواعده وحضارته ومدنيته"” , 


العو ام ل 0 بل كذلك على 
اعتقاده بأن الغرب قد أفلس حضاريا فانهزم وتمزق مجتمعه” 5 . ويشير البنا إلى أنه : 


«(كانت قيادة الدنيا في وقت ما شرقية بحتة. ثم صارت بعد ظهور اليونان والرومان غربية. 
ثم نقلتها النبوات الموسوية والعيسوية والمحمدية إلى الشرق مرة ثانية . ثم غفا الشرق غفوته الكبرى 
ونبض الغرب نبضته الحديئثة . فكانت سنة الله التي لا تتخلف وورث الغرب القيادة العالمية. وها هو 
الغرب يظلم ويجور ويطغى وحار ويتخبط . فلم يبِقّ إلا أن تمتد يد (شرقية) قوية يظللها لواء الله 
وتخفق على رأسها راية القرآن ويمدها جند الايمان القوي المتين. فإذا بالدنيا مسلمة هانقة. وإذا 
بالعوالم كلها هاتفة «الحمد لله الذي هدانا لهذا وما كنا خبتدي لولا أن هدانا اللهعم9”» , 


وحين تعتئلق الأمة (والعالم 0 الإسلام اصح فإنها ستنعم بالنظم 
والقواعد 0 والمشاعر الي أرساها القران. ٠‏ ثم يستعرص البنا الأسس 
الإسلامية التى ستؤثر في مختلف أغاط. الحياة» فيحصرها تحت العناوين التالية : 


١١‏ - الإسلام والأمل. 
- الإسلام والقوة العسكرية . 
- الإسلام والصحة العامة . 
: - الإسلام والعلم . 
- الإسلام والأخلاق. 
- الإسلام والاقتصاد. 


- التنظييات الإسلامية العامة (المتعلقة بالفرد والعائلة والأمة والحكومة 
والشعب». بالإضافة إلى العلاقات الدولية)9». 


(94) المصدر نفسه. 
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لكن البنا يعود إلى النموذج الغربي ليقول ان الغرب لا يمكن أن يرشد المسلمين 
لأن «التجربة الغربية» تختلف عن تجربتهم . فالادعاء بأن الغرب قادر على توفير 
النموذج الحق «لنبضة شرقية» ليس سوى قراءة غير واعية لحركة التاريخ : 

«من الأسباب التي دعت بعض الأمم الشرقية إلى الانحراف عن الإسلام واختيار تقليد 
الغرب ودراسة قادتهاء النبضة الغربية واقتناعهم بأنها لم تقم إلا بتحطيم الدين وهدم الكنائس 
والتخلص من سلطة البابوية وإلجام القساوسة ورجال الكهنوت والقضاء ء على كل مظاهر السلطة 
الدينية في الأمة وفصل الدين عن سياسة الدولة العامة فصلا تاماً. وذلك إن صح في الأمم الغربية 
فلا يصح أبداً ِ الأمم الإسلامية لأن طبيعة تعاليم أي دين آخر وسلطة رجال البدينة المسلمين 
خصورة محدودة لا تملك تغيير الأوضاع ولا قلب النظام ما جعل القواعد الأساسية ف الإسلام محفوظة 
على مر القرون تساير العصور وتدعو إلى الرقي وتعضد العلم وتحمي العلماء)”' . 

«بعد كل ما تقدم لا عذر لنا ان جانبنا طريق الحق عطريق الإسلام ‏ واتبعنا طريق الشهوات 
والزخارف ‏ طريق أوروبا. . . فكونوا أول من يتقدم باسم رسول الله كَلِ بقارورة الدواء من طب 
القرآن لاستنقاذ العالم المعذب المريض»9*؟ . 

ثم انه يلتفت إلى المسألة المركزية. أي قضية الاصلاحات العملية. فيعالجها 
تحت ثلاثة أبواب: القضايا السياسية والقانونية والادارية. والجوانب الاجتماعية . 
والعلمية. والقضايا الاقتصادية . 


يدعو في الياب الأول إلى اصلاح القانون حتى يتمق مع التشريع الإإسلامي 5 
كل فروعه. وإلى تقوية الروابط بين الأقطار الإسلامية جميعا ‏ وبخاصة العربية منها 
تمهيدا للتفكير الحدي العمل 5 شأن الخلافة الضائعة. وإلى ضبط المنظيات الحكومية 
ونشاطاتها بحيث لا تتناقض الاحتفالات والاجتماعات والمؤتمرات الرسمية والسجون 
والمستشفيات مع أحكام الشريعة الإسلامية وبحيث لا يتضارب كل ذلك مع أوقات 
الصلاة» وإلى مراقبة سلوك الموظفين الشخصي. وإلى تعيين خريجي الأزهر في مراكز 
عسكرية وادارية» وتدريبهم على الوجه الملائم”». 

وني الباب الثاني. «الجوانب الاجتماعية والعلمية». يشدد الشيخ البنا أولاً على 
الحاجة إلى تعليم الناس «احترام الآداب العامة» باتباع «إرشادات معززة بحماية 
القانون وتشديد العقوبات على الجرائم الأدبية». ثم يعالج وضع المرأة فيدعو إلى 


(*5) المصدر نفسه. ص 5 .٠١‏ 
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«الرقي بها والمحافظة عليها وفق تعاليم الإسلام». بحيث لا تبقى قضيتها ‏ وهذه «من 
أهم قضايا المجتمع» ‏ «تحت رحمة الأقلام المغرضة والآراء الشاذة من المغرضين 
والمفرطين». وعليه فإنه يقترح اتخاذ التدابير العملية التالية: استئصال البغاء. 
«الشرعي وغير الشرعي». ومعاقبة المخالفين بالجلد وعلى مرأى الناس. ومنع الكحول 
ومكافحته «ما تكافح المخدرات». ومحاربة كافة مظاهر التبرج و«تدريب النساء على ما 
هولائق». أي اللباس والمسلك اللائقين وبخاصة «لدى المعلمات والطالبات 
والطبيبات». وإعادة النظر في المناهج الدراسية وجعلها مستقلة للبنين والبنات» ومنع 
التعليم المختلط «واعتبار اجتماع رجل بامرأة لا تحل له جريمة يؤخذان بهاكء وتعليم 
الدين في المدارس والجامعات. واغلاق الملاهي الليلية. ٠‏ «وتحريم الرقص والمخاصرة 
وما إلى ذلك»., ومراقبة «دور التمثيل وأفلام السينا» وفرض الرقابة على المسرحيات 
والأفلام والكتب والصحف وما يذاع على الأمة من المحاضرات والأغانيٍ 
والموضوعات. وتصميم زي موحد للأمة بأكملها”». 

وفي الباب الثالث والأخير «القضايا الاقتصادية» يقترح الشيخ البنا إحداث 
الاصلاحات التالية : دفع الزكاة بشكل عام ومنتظم بغية دعم المشاريع الي هناك 
حاجة ماسة إليهاء مثل انشاء مساكن للعجزة والفقراء.» إضافة إلى تقوية الجيش» 
وتحريم الفائدة المصرفية وتشجيع المشاريع الاقتصادية وتأمين العمل للعاطلين عنه 
وحماية الناس من «الشركات الجشعة المحتكرة» وزيادة رواتب صغار الموظفين و تخفيض 
رواتب كبار الموظفين. وتشجيع التعليم الزراعي , وايلاء اهتمام خاص بشؤون العمال 
الفنية والاجتاعية ورفع مستواهم في محتلف النواحي الحيوية. واستخدام الموارد 
الطبيعية غير المستغلة. مثل الآأراضي المهملة, والمناجم المهجورة وما شاكلها”". 


وهكذاء فإن الأصولية ى) دعا إليها الشيخ البنا وأتباعه تطرح نفسها بديلاً عن 
الرأسالية والاشتراكية وعلى أنها العقيدة الوحيدة التِى تلبي حاجة المجتمع الإسلامي . 
والآن وقد أصبحت الأصولية العقيدة المهيمنة على المجتمع الأبوي المستحدث فإن هذا 
المجتمع يحمل في طياته عوامل انحلاله . وتماماً ىا لو كانت غلبة العلمانية (في شكليها 
القومي والاشتراكي) ستؤدي إلى تلاشي الأبوية المستحدثة واندثارها (بتحويل مجتمعها 
إلى الحداثة ثة) فإن الأصولية مؤهلة لتقويض المجتمع الأبوي الممتحدث بإحداث تحول 
0 العودة إلى الأبوية . 


كيف تتمكن الأصولية من انجاز هذا التحول؟ وإذا كانت الثورة الأصولية على 
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النمط الايراني غير محتملة بسبب غياب قيادة موحدة وهيمنة قوى الدولة القمعية. وما 
إليها من عوامل أخرى. فا هو نوع الثورة التي تقوى الأصولية الإسلامية العربية على 
اشعالما؟ 

حالياً. إن الأصولية البرجوازية الصغيرة المسلحة هي القوة العقائدية المهيمنة 
داخل المجتمع الأبوي المستحدث العربي, وتشكل الزخم الثوري (المضاد) الذي 
يمكنه إحداث التحول. ونستطيع حالياً أن نتبيين مقدرته على اشاعة الاضطراب في 
تحول الوعي الحاصل في صفوف الشرائح الدنيا من الجاهير. ومن المحتمل أن تسود 
الأبوية التقليدية في نموذجها الأصولي البرجوازي الصغير في المستقبل القريب». فإن لم 
يحدث ذلك عن طريق ثورة أو قلاقل عامة فلربما مع اندثار عقيدة الأبوية المستحدثة 
وأشكاها السياسية . 


وهناك الآن مجال لتسوية المرحلة النهائية من الصراع الذي نشأ في بداية عصر 
النمضة بين القديم والجديد. بين الحداثة العلانية والأبؤية التقليدية. وذلك بحسمه 
لصالح القديم» أي بانتصار الأبوية وقد تنكرت بلباس الأصولية البرجوازية الصغيرة . 
ولكن من المحتمل أيضاً أن يتخذ الصراع نفسه شكلاً آخر أكثر صفاء. يتمثل في قيام 
النقدية العلانية الجذرية بالتصدي للأصولية المتطرفة. وعند هذا المنعطف يبدو أن 
الاحتمال الأول مهيأ أكثر إلى التبلور من الاحتمال الثاني. وهذا مرده الأوضاع الخارجية 
وليس التفسخ الداخلي فحسب. ذلك أن الطبقات الحاكمة المهددة تجد أنه من السهل 
عليها كبح جماح النقدية الحداثوية التى تعيد النظر في ما هو قائم أكثر من تصديها 
للأصولية المسلحة التي تلوح بالنصوص المقدسة وتتوسل غضب الله. 

وحيث إن الوضع الراهن يستطيع ولأمد ما أن يحتوي الحجمة السياسية التي 
تشنها الأصولية المسلحة (أكثر من احتوائه عقيدتها ومناصرتها). فإن المعركة الأولى قد 
تنشب ‏ على الآقل في مراحلها الأولى ‏ على المستويين الثقافي والفكري. ويكون طرف 
النزاع. فيها القوتين اللتين تطمحان إلى اقتلاع النظام الأبوي المستحدث وإحلاله 
بعيرة : 


عل اذى لكين عام مزه المعاناة والعذات ك المثقفين امب الذي أنتمي إليه. 


يستلهم الأصوليون الآن الرؤية الخلاصية نفسها التي استلهمها في ما مضى 
القوميون العلانيون والعقائديون اليساريون. وكنت عند البدء في إعداد هذا الكتاب 
أجد أملا فْ أن الثورة الأصولية قد تتفيجر:وتطبح بالبنية الأبوية القائمة لكن أرئ 
الآن أن هذه الإمكانية لا أساس لما ني الواقع. إذ حتى لوان الأصولية #كتسادين 
الوصول إلى مواقع السلطة في بلد عربي 0 عربية» فا هي الضمانة لحدوث أي 
تغير أساسي في البنية الاجتاعية السياسية القائمة؟ من الأرجح أن مقن تجوهر المجتمع 
الأبوي المستحدث على ما هو عليه إثر أي انتصار للحركة الأصولية» ولا يتغير منه إلا 
المظهر واللغة. 


لنفرض أن الأصولية تمكنت من الوصول إلى مواقع السلطة. لا على نطاق 
قطري وحسب بل على نطاق اقليمي. فا تكون النتيجة الحاصلة؟ من الممتع أن مركز 
الأبحاث الدفاعية السويدي كان قد أصدر تقريراً في 1986 أشار فيه إلى جدية هذا 
الاحتّال ووصفه كالتالي : 

«إذا نظرنا إلى دول الشرق الأوسط من زاوية بعيدة المدى وجدنا أن معظمها كيانات 
اصطناعية أنشأتها بريطانيا وفرنسا في سنتى ١419‏ و1470. وبعد أن اضطرت هاتان الدولتان إلى 
الجلاء عن المنطقة في نباية الحرب العالمية الثانية» بدأ نظام الدول الذي أنشأته ينبار بصورة تدريجية. 
فمنذ سنة ١9411/‏ وفلسطين ساحة حرب متكررة, كما أن قبرص قسمت إلى جزثين منذ سنة 191/4اء 
أما لبنان فقد شوه ومزق بحرب أهلية تدوم منذ سنة 191/0 . في حين أن ايران والعراق هما في حالة 
حرب منذ سنة .118١‏ فإذا استمرت هذه التيارات برز خطر داهم. وهو احتمال أن تنهار. مثلاء 
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سوريا والعراق (. . .) ولبنان. أما مشيخات الخليج الصغيرة فهي أيضاً كيانات سياسية حديثة 
العهد. وكل منها يعيش في جوار بلدان لديها مطالب اقليمية. ان هذا السناريو من الفوضىء 
المشحون بمخاطر لا يمكن التنبؤ بها كنسف منشات النفط ونشوب حرب لا يمكن السيطرة عليها. يمثل 
احتمالا مقلقا جدا لا يمكن استبعاده على الاطلاق)2" . 


كنا حتى وقت ليس ببعيد نفترض أن هناك نمطين للثورة القادرة على كسر 
الهيمنة الأجنبية وانهاء التبعية للغرب: ثورة إسلامية أو ثورة شيوعية . 


كان من الممكن قيام ثورة أصولية ناجحة تحقق أقصى مراميها (كى) حدث مثلاً 
في ايران) وتوفر الأوضاع اللازمة لإحداث قطيعة مع التبعية المباشرة للغرب. وشن 
حرب شاملة ضد الامبريالية والاستيطان الصهيوني. لكن هل هناك حاليا ما يدل على 
إمكانية وقوع مثل هذه الثورة أو على إمكانية نجاحها في أي بلد عربي؟ 

أما الثورة الأخرى., فإنها تقدمت من الوجهية المعاكسة: ثورة اشتراكية على 
النمط الماوى كانت تؤدي 2 ئزّ) قال سمير أمين ف سئة 5/ا9١2‏ إلى التخلٍ (اعن أغاط 
الاستهلاك الغربية وإلى حدٍ ما عن تكنولوجيات الغرب. . . (وإلى) تجاوز هذه الأفاط 
والتكنولوجيات)2 . 

لكن كيف يمكن نحقيق ذلك؟ 

يجيب سمير أ مين: بتشكيل جبهة واسعة مناهضة للامبريالية تقودها الطبقة 


العاملة المستقلة من اللالشدى الايديولوجية والتنظيمية بتعاون وثيق مع الفللاحين 
المحرومين” . 


وبعد حوالى عشر سنوات من كتابة هذه السطور أعاد سمير أمين النظر في 
حكمه السابق. وصار يرى أن الثورة ارات قدأصبحت أمرا مستحيلاً في العام 
العربي لأن الطبقة المؤهلة تاريخيا للقيام بها تفتقر إلى العوامل التي تمكنها من القيام 
بالثورة المطلوبة . 


من المستحيل. من منطلقنا الحاضرء ان نكون تصوراً واضحاً عما ستكون عليه 
الأمور في المستقبل على أساس تحليلنا النظام الأبوي وشروط انتقاله إلى نظام الحداثة 


11:6 1414416 سآ طععمعدع1 ععمعاءجآ لهسم د11 تمسامطعاءه]5) «اتجباءءد 5 ع4ءنا3 214 اعمط‎ )١( 
5) ,1ن‎ 1985(. 
ولمقتطفات من التقريرء انظر: 6 - 106 .مم ,(1985 تعصسسد؟) كعتفيةك5 عتاععاوط ]0 أهاملامل‎ 


(؟) ع54:001 ركتتلهط اعقطعتالة نإ طعصعءط دده لعنقاكصدها ,مم8 طم 4 :11 رمتسم عتصدد 
.2 .م ,(1978 رؤوع:2 260 :2008م.آ) 2 .20 زوعلرع5 أموط 


(9) المصدر نفسه.ء ص .١١5‏ 


ففاعلية نموذجنا التحليل تتوقف عند نقطة انهيار المجتمع الأبوي المستحدث. وتصبح 
إقامة نظام الحداثة في مجتمعنا العربي مهمة تمكنة موضوعيا. 

ومبذا المفهوم لا يعود «التحرير»» أي التحول الديمقراطي ء عملية تحدث دفعة 
واحدة. بل محصلة سياق طويل من التبدل والتغيير اللذين يتولدان في ثلاثة يجاللات 
أنننا مني : 5 البنية التحتية المادية (النمو الاقتصادي على نغمط عقلاني). وفي المؤسسات 
الاجتاعية (مثللاء ف تركيب الأسرة الأبوية). وي الممارسة السياسية (وهذا ما سوف 
نناقشه في ما يلى) . 


ومن هذه الوجهة فإنه لا تعود هناك ضرورة إلى ربط التحرر بعملية الاستيلاء 
على السلطة عير الثورة التقليدية . فأهم انجازات التحليل البنيوي تكمن في تبيانها ان 
السلطة لا تنوجد في أشكاها المرئية والتقليدية فحسب بل انها قائمة ضمناً ومنتشرة في 
شبكة علاقات مّحى فيها الفاعلية الذاتية. وتتجسد في أغغاط فكرية وتمارسات 
اجتماعية محددة. لهذا نقول (مع فوكو) إن الإطاحة بنظام مستبد أو رجعي لا يضمن 
بحد ذاته انجاز الحرية والعدالة. ومن هنا فإن أحد أهم شروط التحرر هو تدمير 
تصور الحرية القديم الذي أخذت به الأبوية المستحدثة. وما زلنا نأخذ به عن وعي 
أو عن غير وعي . 


إن ما يستطيع نموذجنا للحداثة والأبوية أن يوفره هو الكشف عن الأوضاع التي 
يتاح في ضوئها تنفيذ مشروع التحرر في المرحلة الحاسمة التى نقف اليوم على أعتابها. 
وعليه. ففي حين أن تموذجنا يقر بأنه من العبث توقع تجاوز الأبوية المستحدثة عبر 
مجرد «التربية» أو «التحديث» أو «التنمية» حسب النمط الغربي الرأسليء إلا أنه 
يستثني كذلك إمكانية وجود حلول سريعة. إن النموذج الذي تقدمه الثورة الصينية أو 
الشورة الجزائرية أو الشورة الفيتنامية لم يعد ينطبق على أوضاع المرحلة الحاضرة. 
فالنظريات «الثورية» والتفسيرات التى اعتمدتها حركات التحرير الصينية والجزائرية 
والفيتنامية ل تعد صالحة لتحليل أوضاع نباية القرن العشرين. وكيا شاهدنا في 
العقدين الأخيرين, فإنه من الممكن أن يتحول الفكر الثوري إلى تيار رجعي . وأن 
تدخلٍ الثورة في نظام أبوي مستحدث من نوع جديد. ليس النقد الذي نمارسه ترفا 
فكرياً بل انه يعكس حاجة قومية ماسة وهو لا يرمي فقط إلى تأسيس «خطاب نقدي» 
يتمكن من اضفاء الوعي الذاتي الصحيح . ؛ بل لتقديم نظرية فكرية فعالة قادرة على 
تفكيك أواصر الوعى السائد والسير نحو وعى جديد. وعليه. فإن النقد الفعال 
يشكل اليوم مهمة مركزية في عملية الإطاحة بالخطاب الأبوي المستحدث ونظامه 
الاجتماعي والسياسيى. والسؤال الملح في هذه المرحلة الانتقالية: ما هي. بالتحديد. 
متطلبات المرحلة المقبلة؟ 
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المطلب الأساس ابتكار أغاط تنظير جديدة وواقعية. لننظر إلى تفاهة النماذج 
التي تقدمها الأبوية المستحدثة جالياً . النموذج البرجوازي للديمقراطية البرلمانية: نظام 
سياسي مترهل لا جذور له في واقعٍ جتمعات العالم الغالكث لث وتجربتها . النموذج القومي 
للوحدة العر بية الشاملة: كان هدق وأقهنا عملا إلى أن نشأات اثنتان وعشرود دولة 
عربية مستقلة. فانقلب الهدف إلى اضغاث أحلام. الرؤية الشورية (ماركسية أم 
ماوية) تجابه اليوم أزمة عميقة على صعيد المارسة العملية وعلى صعيد العقيدة 
النظرية. 


في هذا الإطار ليس من المفاجىء أن يكون تحقيق الديمقراطية على النمط 
الليبرالي أقرب إلى الوهم. ناهيك عن انجاز الوحدة الشاملة أو إحداث الشورة 
الاشتراكية. وبكلمة أخرى فإنه يتوجب إعادة النظر في مفاهيم الديمقراطية السياسية 
والوحدة والعدالة الاجتماعية وصياغتها من جديد وفِقا لمعطيات الواقع المستحد قُْ 
المجتمع العربي والعالمي ككل . 


ما همنا عند هذا المنعطف ليس مصير أيديولوجيا ما أو نظام ماء بل سلامة 
المجتمع العربي واستمراره في الوجود. فالخطر الذي يجابه المجتمع العربي اليوم لا يرد 
من مصادر خارجية فحسب. بل كذلك من الداخل. من التفكك العربي والاميار 
الداخلي والحروب الأهلية التى يمكن وقوعها ني عدد من البلدان العربية. وما من قوة 
تستطيع حماية المجتمسع العربي وتمنع اهياره وتفككه إلا وعليها أن تنبع من داخله. 
لذلك تقول ان العمل الجذري: فى هذه المرحلة مو العمل الذي يفسطلع بالهمة 
الصعبة الي تقتضى فى معالحة الإمكانيات العملية القابلة للتحقيق., والموجودة ضمن 
الوضع القاد ا والتىي يمكن من خلالها تطوير الوضع القائم. وليس قٍ 
الرؤيع الطوباوية وأحلامها الثالية. 


إن أتساءل : هل نستطيع . دون اللجوء إلى العنف. تغيير العلاقة بين الدولة 
ومواطنيها.ء من علاقة ترتكز إلى القمع إلى علاقة تغبض على الشرع والقانون. وتضع 
الشعب في مستوى السلطة؟ ريما ولكن باتباع السبل القانونية وباعتاد مناهج 00 
بقناعة عامة الشعب ودعمه. لقد دلت التحربة أن الاستيلاء على السلطة بالقوة لا 
يضمن إقامة البديل الدستوري بالرغم من أننا ندرك أن العنف سيبقى مائلا في حياتنا 
على الدوام (بالتأكيد طالما استمر الاستعمار الاستيطاني) ولا مفر من اللجوء إليه في 
ظروف معينة. لكن تبني مضامين قانونية تنبذ العنف وتطمح إلى اجراء حوار سيامي 
مع السلطة هو الوسيلة الفعالة في هذه المرحلة لتحقيق النتائج الملموسة: مثلاء الحدٌ 
من استبداد السلطة. أنسنة العلاقات الاجتاعية. تحرير الياة السياسية من العنف. 


يفن 


وأكثر المسائل إلحاحاً هي مسألة الحريات الديمقراطية وحقوق الإنسان. وعلى رأسها 
قضية تحرير المرأة. 

قد يجد القارىء «الثوري» بعض الاستخفاف في ما تدعو إليها هذه الآراء 
«الاصلاحية». إلا أني أصر على طرح الأسئلة العملية التي تفرضها هذه المرحلة. 
والتىي يجب الاجابة عنها بوضوح : ما هو الموقف المطلوب لإحداث تحول يلزم السلطة 
اللجوء إلى القانون والتخلي عن القمع؟ ما هو المطلوب ليجبر الدولة على استخدام 
لغة القانرن بدل لغة القوة؟ كيف السبيل إلى جبر السلطة على الأخذ بقوانينها على 
حمل الجد؟ ما هي الأساليب التي تمكنناء كخطوة أولى. من إحداث هذا التحول؟ 


هذا لا يعني. بالضرورة. أن المرحلة القادمة ستكتوق لوا مر . العنئف أو 
الصدامات . 


ما أعنيه هنا أنه يمكن اللجوء في المستقبل القريب إلى اجراءات فعالة دون 
الحاجة إل استخدام العتفاء فكما ان ظروف النضال تتغير . فإن وسائله تتبدل 
أيضاً . 


لقد انكف القمع السلطوي على نفسه وفقد فعاليته على صعيد عالمي. إن 
اللجوء إلى النضال في سبيل الحقوق الأساسية للفرد ‏ وعن هذا النضال تتفرع شتى 
النضالات الأخرى ‏ قد يكون الخيار الأول والأهم. ليس فقط للحفاظ على وحدة 
المجتمع العربي. بل كذلك لإنجاز الحريات السياسية والعدالة الاجتماعية لجميع 
أفراده. وخلال النضال الداخلي من أجل الديمقراطية سيظهر جلياً ان سبيل اللاعنف 
والعصيان المدني هو النضال الثوري الحق . 


يرق جورج لوكاش ان المراحل الانتقالية لهي فرات 0 بالأزمات ولكنبا ف 
آن مشبعة ة بالتجدد: «ان كل حفبه ة تارخية هامة لمي فرة انتقالية. انها وحذدة نفيضين . الفناء 
والبعث. ففي سياق عملية التحول ‏ وهي وحدة, بيد أنها تحوي النقائض - ينبثق نظام اجتماعي 
جديد ونمط إنسان جديد)”"' . 


ومن وجهة النموذج الراديكالي الديمقراطي الذي سعيتث إلى توصيحه قُْ سياق 
بحئي ١‏ فإن الطريق إلى التجديد تستلزم منبجية تكون نقدية وصدامية 5 آن: نقدية 
من حيث الشكل ومنهج . النقد الجذدري (دون أن يكون لأي موقف سيطرة أو هيمنة 
على امواقف الخركا” لات 7 حيث عاد بأسلوب حواري يتحلب العنف. 


(5) ,معدا 1م بط تل 00 0كاستصة طاتبه ,ا7كتلهء؟1 ممعم مصلاط انا 31/4165 ركع ةعاندا برع 1ة9 0 
.0 .م :([1964] رمقلمن10 لسة أء02055) :رملا بوع8]1) بمدوطئط لدذوء انهنآ 


انفنل 


وتتطلب هذه الممارسة أشكالاً عدة من التنظيم القائم على نشاطات الأفراد 
المستقلين والنقابات العالية والجمعيات النسائية والاتحادات الطلابية.» إضافة إلى 
الأحزاب والتجمعات السياسية. ومن المتوقع على صعيد التمثيل التعددي ان ينضم 
إلى هذا النضال المشترك الأساتذة الجامعيون والفنانون والأطباء والمحامون ورجال 
الدين والعمال والطلاب والنساء. ومن الطبيعي أن تنبض هذه المارسة على تربة كل 
قطر بأشكال تختلف ع لخصائص الأقطار المختلفة. وبالإضافة إلى ذلك فإن بعض 
الأنظمة منفتحة على التغييرء فيا أن بعضها الآخر منغلق عليه. (في البلدان المنغلقة 
عل نقسها ود 0 يكون هناك بهرت من ابداع العنف في نبهاية المطاف). ولا يعود 
يمقدور أهداف النضال أن تبقى حصرا على الفئوية أو الطائفية أو العقائدية. بل عليها 
أن تكون مقبولة تتبناها الأكثرية الشعبية لكونها أهدافاً عامة مشروعة وقابلة للتنفيذ في 
الساحة السياسية . 


وأكثر الأهداف أولوية هي تلك المشتملة على الحقوق الإنسانية والسياسية : 
حقوق الإنسان الي أقر ها اعلان حقوق الإنسان (وكىما عيرت عنها المنظمة العربية 
لحقوق الإنسان). والحقوق السياسية التي نادت مها الدساتير والأحكام التشريعية في 
مختلف الأقطار العربية, بما فى ذلك حقوق المشاركة السياسية وانتخاب الممثلين 
وتشكيل الأحزاب السياسية . ١‏ 

أما أهداف النضال الأخرى. فإنها تركز على تشكيل مؤسسات قطرية وقومية 
للتغيير الاجتماعى والثقافي. كالجمعيات الأكاديمية وجمعيات الأطباء والمحامين 
والنقابات المهنية والتعاونيات الفلاحية والاتحادات الطلابية والجمعيات النسائية 
والمنظمات المستقلة في شتى المجالات . 


ومن بين هذه الجماعات. فإن الحركة النسائية هي الأكثز أهمية لأهبا الأكثر 
ثورية من حيث طاقتها الكامنة فيها. وإذا ما قدّر لهذه المرحلة من النضال أن تتمكن 
من إحداث تغير ديمقراطي جذري, فإن حركة تحرير المرأة ستصبح وبالضرورة رأس 
حربة التغيير الاجتماعي والثقافي. وحتى على المدى القصير, فإن الحركة النسائية هي 
الفتيل الذي سيعمل على اشعال المجتمع الأبوي المستحدث من الداخل. وإذا ما 
أتيح لها أن تتنامى ثم تستقل فإن هذه الحركة ستكون بمثابة الدرع الواقي من شراسة 
الأبوية والانتكاسات الرجعية» وسترسخ نفسها على أنها حجر الزاوية الذي سيقوم 
عليه نظام الحداثة , 


هنا أود التوكيد ثانية على أن ما عرضته آنفاً ليس سوى سرد لشروط إمكانية 
حدوث تغير ديمقراطي جذري في المجتمع العربي وليس خطة سياسية أو برنامج 
عمل. ان برنامج عمل على هذا النحو هو رهن فقط بصياغة يضطلع بها الرجال 


1/5 


والنساء العاملون معاً في ظل أوضاع مشتركة تدفعهم إلى النضال من أجل التغيير 
الجذري 


إن لت العربي معزول ثقافيا وسافنيا إلى حد كبير عن العالم الخارجي . 
والعمل ة فيه ليس سهلا للذين يختارون سبيل النضال والتغيير. وبالنسبة إلى تحرير 
المرأةق فإن فيل قد 5 قمر إل" الدون القليل غا لتطمخ إل لوي إن ل يتعين وعي 
الرجال جذريا حول قضية المرأة وما لم يصبح هدف تحرير المرأة على رأس جدول 
أعمال حركة التحرر العر بية بكافة أشكاها. 


إن ما يحفزني على التشبث بالأمل هو خوني ان الإحباط الذي أصاب أبناء الجيل 
القديم الذي أنتمي إليه قد يلحق الآن بالجيل الجديد. لهذا فإني لا أدعو فحسب إلى 
التوكيد على مقدرتنا في البقاء والاستمرار بوجه كل التحديات الخارجية» بل كذلك 
على القضاء على أدهى أمراضنا الداخلية, النظام الأبوي. وعلى بناء نظام المجتمسع 
الحديث . 


ولذاء علينا أن نعلن ليس فقط عن حتمية النصر للقوى الديمقراطية الراديكالية 
الصاعدة واندحار الأنظمة الأبوية في الوطن العربي. بل كذلك عن حتمية نشوء 
الحداثة والديمقراطية العلمانية والاشتراكية الإنسانية العادلة. وبالتأكيد. فعلى المرء أن 
يتشيسثك بالأمل . ان تشاؤم العقل لا يقاومه. كما قال جرامشي . إلا تفاؤل الإرادة. 
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,7 بمقلائصة14 :دملهمآ .لم أكمقظ غدط ترط لمغخ1 

-صعع01 ل0كدبجن1آ بز لعنداكمدءآ!' .لء هام 16[ 4ه ج1012ا0) 176 .أتعطلى ,تسدمع اح 
.5 .ؤوع212 012102 :7011 بجع181 .1110 

71 أكل ألا 71ع100][ © از كعتتتعدبرط عامصوءط - عاهالط ١أأء‏ 17 1116 860710 .1211122 ,اككتصرء84 
.5 .00 علتطاعتاطن8 سمدسعلمعطء5 :.351255 رعع710]طمدن) .جراءزء50 

-تأكطآ طعمدعدع !1 عكتاعقء12 لهده123! :متامطعء50 .«لتجياءء5 كنترعلء درك نرت اعمط 1410016 17116 
.085 ,11116 

8211001 .1971 - 1914 ,اعوط ©1]/:004/6 ع86ا «١‏ 710771601 115ه871 .طاء طدعتاط ,عمعدهكل3 
1 رؤوع21 لإاأورع الملا كمتعام 20 عصطمل :.15120 

[.هم .ه] :انهلا بوجعع1! .وسلهط /0 اترامى 7176 .566020216 ع0 كتنامآ 212165 ,لاعتناودء3/1021 
.1949 

1 ©1116 [0 تررواد +111 :ءعلاآ عنتملط ه14 برع 17641 .(.135) .آ.8 معطمعا5 ,عومعوعط 


لحيل 


لوالا مسمعارعمسم عغطا 01 ك5ععاكدهآ' :ع1ده لا بجع1! .1941 - 1866 ,الاراء8 07 براأكرء ملا 
1 ,اتصاعظ8 01 لإازورء؟ 

كعنالوع3 .[ لهة ععطنان .ا لهه1100 لإ 0ع1801 .أعوماط أع7البعدكظ 176 قوع[ ,أعووزط 
.7 ,80015 8351 :عأ رملا بجعى[ 8‏ عاعغوم7؟ 

-عنلا ةا «عاع110470) ع1« المأباوء؟1 -لأع3 © 70هطاده 1 :01 نأ ع1 أمياوعءى 176 . تماعطل/1؟ ,طعزع1 
4 ,أعأكناطء5 320 لمتطاك :رملا بجع8[1 ,171011 .2 ع0002ع12' نا لم2 أكية؟1' .علا 

8 ,800 ممعطامة :011لا بج 11 .درك أمابرء 271 .80310 ,52310 

4 - 1873 ,كوه 7 معبناوجردرن] ع1 ناوه ”1717 ١172©‏ 7:0ه كأمناعء|اء1:[آ ه24 .تمقط؟111 , تامعقط5ك 
.1970 رذوع21 211715119] كمتعام مط كصطمل :.75420 رع1ممتالد8 

ر[.طام .ه] :.010ن) ,ععل لم8 .كع فيط عمطنمدء|4 :ع40معء12 ع4 أعرعلق 17:6 .(.لع) 
1988 

م1١‏ .كع ةازأ0ظ 71جع7/100 تنه «وماوء1 أمبعنلء4! ,تنواكا أمع1201 .إعناتتفسسظط ,مدالك 
.9 رذوع21 2197151لآ 216لا : .ممم ررع:131] 

60 :.كتلةن) ,5321010 .انعمهل ««مءع1400! 07 كاماع !0:7 ::107هرع 4 717:6 .0) 11201135 ,تسد 
.9 رؤوع21 11211761519 

أهء1:ماكقط نكل 11١‏ 1تمماءدء2آ1 أكذاهاامم) -3/0 . لعا 51075م0ع8208 .17 0ص .7 ,اامعاتم5010007 
.5 ركع طكتاطن ذوععع ج21 : الامع1105 . 81226017 .لك نزط لم2 أكمة 1" .0111172 

2 ,[.طم .ه] :انهلا بجع 81 .«ع0مع] 8471165 4 . (.0ه) لدكناك ,502138 

.6 ,رؤووع27 012لدعء2121) :0:1010) .112قلء1|! 1ه 2771::44:/م تأ . لاقع تدمع اصه11 مسمتل171 ,و11 

أ21»0 1" نإ 260 أكصة!' .:ركتأه1ةم0) ]0 اأجامك 11 242:0 ع1[اطا اترعادء 201 1/116 .113:2 ,رعماء /1آا 
.1958 ,511215 :011لا نم71 . لاع1230 .1.11 ب(6 10128010 1612لا ركمموروط 

أكقطا جمء/[ 116 111 447711711517611011 /[0 :840067711241101 11:6 .لالم سدنلل11 ,مد جلاعا 
.1963 ,1125935 :اأنراع8 

الا 11 . 501 1171656 171 عع0/110471) عننأه/1 .21 [اطوعع01) .5.1 20د ده؟!1711 .ح.ى .خآ ردهكل1ا 
.9 ,[.مم .م] :رملا 


واه :لوآ 


م11 كذ تأملزاوط 01 العنممم1اء7ع2آ أكتادالم2) عط مذ كم 020120110 » .1لنتدذ ,رمتست 
.1984 عع تجاسسعاوع5 : سسعارع )1 «]140::1[1 «. هود[ 

.1920 25غ/ط! : :[ 0:11[ 4|211 «. 111551022150 سرعل140 ث > .1107310 ,ككتاظ 

.15 511111121 :65 1ملاا3 71أاىءاهط [0 أمتنان ل 

.1979 أكناع تال :نزاء5061 0710 ([1©0110111 «. 101501015 02)» . «نأام) ,عطهما)ء142 

:(1/10501) عع5012 30614 «.ؤ5ع2111نا0ن) أدصعل2عمع10 320 ك5عنض 010 )»> .0121 ,1110[1017ك 
.1984 511111121 


لمعته نكا 

-1152151011123 116 العتوع لا 01 عتأطنامع؟]1 ع1أ2ق220ع10 كأع1[ممعء2 ع12» .217820 ,تلمث - نااك 
. (1986 ,لإألوقع له لآ اللاماعع36018) ,1015522120102 .(آ .طط) «. نزاع50 01 000 

لاألكقاء نالآ لاللاماعع0601 )2 مالع عرنااععآ «.0هقاكآ عستلمتطاع؟1» .لع تتسقطه84 رسسمعاهم 
.5 0660565 30,.-10.0 ,لماع سمتطكة11 


كما 


صدر عن مركز دراسات الوحدة العربية 
خلال العام 135١‏ 


الاستراتيجيات العسكرية للحروب 
العريبة ‏ الاسيرائيلية. 1488-1515 (مده ص - )5١6١‏ . هيثم |! 
عالم الغد: العالم الثالث يتنهم 

(مدخل عام إلى الغدية)(:]6" ص )5١-‏ 


مو موقن موتكم عر الشيابى 
تأملات في التاريخ العربي(557 ص - 51.50) 00 لء شارل عيساوي 
أزمة الخليج وتداعياتها على الوطن العربي(02"ص - 56) ا ل لوه 
انتقال العمالة العربية (المشاكل ‏ الآثار ‏ السياسات) 
طبعة ثالثة مزيدة ومنقحة(١6"؟‏ ص - 58) 000000000 لء أيراهيم سعد الدين 
د. محمود عبد الفضيل 
الاتصال والاعلام في الوطن العربي (547 ص - 58) 0ل راسم محمد الجمال 
نحو فلسفة تربوية عربية 
الفلسفة التربوية ومستقيل الوطن العربي 
(73لص - 54,5) 5252550 مم ا ا عد مز قمع اللة عو الناته 
التراث والحداثة ‏ دراسات ومتاقسشسات 
(لالا ص - 59,5) ل ا مما داوم مكين عايةن. الحابري 
الاعتماد المتيادل على حسر النقفط 
المخاطر والفرص ١467(‏ ص - 55) مع وا الف متم ااا تال عن احفد عترقة 
التنمية الصناعية العربية وسياسات الدول الصناعية 
حتى عام ٠٠٠١‏ (550 ص-56) 53737010 ممعي ع فو ل و لا لكيه اذك أقوفنتك بحادل 
معالم الحضارة العربية ف القرن الثالث الهجري 
(سلسلة التراث القومي)ز8/اء ص )5١4.5‏ امم أحمن عبد البافى 
الدولة التسلطية في المشرق العربي المعاصر 
(١ااغخص-6١٠5)‏ اك او كلد ون الحقيت 
© فلسطين تاريخاً.. وعبرة.. ومصيراً 55١(‏ ص ؟5) موادا عا شف اللافييوات 
لبنان و آفاق المستقبل 57١(‏ ص 55) ا 1 ا 2120 


2 المقاومة الفلسطيتية بين غرو ليثان والانتفاضة 


(سلسلة الثقافة القومية) (51515 كن ؟2) ال ل ا نود كعد أخالك الازعر 


صدر حديئا عن 


مركز دراسات الوحدة العربية 


© التراث والحداثة © تاملات 

دراسات... ومناقشات وتداعياتها على الوطن العربي في التاريخ العربي 
د. محمد عابد الجابري ندوة فكرية د . شارل عيساوي 
377 ص 4,6٠١‏ 3) (#لااص 6 5) (765 ص 5,6٠0‏ 3) 


© معاقم الحضارة العربية © الاتصال والاعلام © لبز © التحدي امام الجنوب " 
في القرن الثالث الهجري في الوطن العربي 
احمد عبد الباقي د. راسم محمد الجمال تقرير لجنة الجنوب 
(6/4 ص 14,6١‏ 5) (745 ص 5 3) ٠‏ 


(1:0" ص5 5) 


© نحو فلسفة تربوية عربية 
الفلسفة التربوية 
ومستقبل الوطن العربي 


د . عبد الله عبد الدائم 


75ص 00,رهم 3) (415 ص ٠١,6١‏ 95) 


سّايَة سادات كاور- شارع ليون - صل .ب : 71١-10١‏ 


هاتف : 6.١082‏ -/041 6.1 - 7193365 - رفيا : "معرلىي' 
تلكس : 27015 مار - فأ كسميلى :1.5207 - بيروت- لببنان 


8 ولد هشام شرابي في مدينة يافا (فلسطين) عام .1١9571/‏ 

تخرج في جامعة بيبروت الأميركية عام 17 . 

ا التحق بجامعة شيكاغو حيث كتب أطروحة الدكتوراه في 
التاريخ الحضاري عام ١867‏ . 

© يدرس مادة تاريخ الفكر الأوروبي الحديث في جامعة 
جورجتاون. ويشغل في الوقت نفسه كرمئ عمر المختار 
للحضارة العربية في الجامعة نفسها. 

# يرئس تحرير مجلة «الدراسات الفلسطينية» الصادرة 
باللغة الانكليزية. 

© له عدد من المؤلفات باللغتين العربية والانكليزية؛ 
أهمها: المثقفون العرب والغرب؛ مقدمات لدراسة 
المجتمع العربي؛ الجمر والرماد؛ النظام الأبوي؛ 
الرحلة الأخيرة. 

ا ونشر له مركز دراسات الوحدة العربية كتاباً بعنوان التقد 
الحضاري للمجتمع العربي في نهاية القرن العشرين 


)9٠ (بروت‎ 


مركز دراسات الوحدة المربية 


بناية «وسادات تاور» شارع ليون 

ص. ب: ١١7-5596١1١‏ - بيروت - لبنان 
تلفون: 8١١١6857‏ -/المه١1١٠8م-‏ 54١56م‏ 
برقياً: «مرعربي» 


95 تلكس : ل قرف مارابي . فاكسيميلٍ : ىم 


